DELIA SUIOGAN Simbolica riturilor de trecere 151 Colectia Redactor: Antoaneta Olteanu Tehnoredactor: Marcela Radu (c) 2006 Editura Paideia str. Tudor Arghezi, nr. 15, sector 2 71216 Bucuresti, Rominia tel.: (004021)316.82.08; 316.82.10 fax: (004021)316.82.21 Descrierea CIP a Bibliotecii Nationale a Rominiei Delia Suiogan Simbolica riturilor de trecere. - Bucuresti: Paideia, 2006 ISBN 973-000-000-0 DELIA SUIOGAN Simbolica riturilor de trecere paideia "Homo religiosus - homo symbolicus -indispensabila corelatie." Gilbert Durand Argument Vom pune la inceputul lucrarii noastre in discutie doi termeni destul de des utilizati in lucrarile de specialitate: simbolism si simbolica. Intentia noastra nu este aceea de a face un "inventar" al tuturor simbolurilor de la nivelul riturilor de trecere, ci doar sa descoperim acele raporturi logice ce se stabilesc intre diferitele tipuri de simboluri, atentia nu va cadea cu precadere asupra simbolismului, ci asupra simbolicii, pentru ca vrem sa redesco-perim formele specifice de comunicare intre imaginar si real la nivelul mediilor traditionale. Asadar, simbolica si nu simbolism, pentru ca lucrarea isi propune sa urmareasca o serie de simboluri in contextul mai larg al unei clase de rituri puse sub semnul riturilor de trecere. Doar in interiorul unei simbolici simbolul isi dezvaluie functia sa de a camufla, de a codifica, dar si de a releva "o categorie a inteligentei umane, interpenetratia realului cu irealul, pluri-dimensionalitatea experientei totale."1 Interpretarea simbolicii presupune luarea in consideratie atit a simbolurilor, cit si a transsimbolurilor. Nu trebuie uitat ca folclorul este un sistem deschis (dupa formula profesorului Mihai Pop), iar urmarirea modului in care evolueaza anumite simboluri este obligatorie. Avind in vedere acest aspect, vom porni de la ideea ca riturile de trecere sunt forme totale de comunicare rituala care actualizeaza un mit, recreindu-l mereu. Pentru a 1 Romulus Vulcanescu, Dictionar de etnologie, Ed. Albatros, Bucuresti, 1979, p. 248. 6 Delia Suiogan descoperi insa adevaratul sens ultim al acestora, trebuie sa ajungem la cunoasterea codului comunicarii rituale. Aceasta cunoastere va fi facuta posibila de actiunea de identificare a schemei pe baza careia se construiesc semnificatiile si se ajunge la transmiterea unui mesaj. Schema ne pune la dispozitie un numar de simboluri specifice, care toate isi unesc ariile de semnificare in acelasi sens unic: A fi inseamna A apartine. Riturile de trecere nu sunt altceva decit forme de afirmare a apartenentei. Trecerea presupune in mod obligatoriu devenirea; ea va fi cea care va inlocui o forma inconstienta a apartenentei la Tot, cu una constientizata. Acest tip de comunicare rituala ne propune un mesaj ce vizeaza unirea a doua planuri, verticalul, modelul transcendental, cu orizontalul, modelul social; intre aceste planuri se realizeaza un transfer simbolic, cu intentia de a se ajunge la suprapunerea lor intr-un punct din care poate "porni" in orice moment o axa a lumii. De aceea, inainte de a vorbi despre riturile de trecere, consideram ca este necesar sa aducem in discutie simbolismul casei, pentru ca ea, dupa cum vom vedea in interiorul lucrarii, are capacitatea de a ordona si spatiul, dar si timpul, devenind simbolul total al Punctului din care se poate porni oricind o actiune de reordonare, de recosmicizare. Datorita acestui fapt, toate riturile de trecere pornesc din casa si se reintorc in casa. Functia dominanta a acestor rituri este de reglare a raporturilor individului cu comunitatea din care face parte, dar, implicit, si a raporturilor omului cu Cosmosul. Avind in vedere aceasta functie, vom putea intelege de ce se pune un atit de mare accent pe initiere, toti actantii unor astfel de rituri trebuie ca la finalul actiunii rituale sa-si dovedeasca pe deplin calitatea de initiat. Dupa cum vom vedea, nu doar actiunile rituale in sine se subordoneaza acestei functionalitati, ci si textele ce le insotesc, nascute ca discursuri magico-mitice capabile sa sustina intreaga schema de gesturi si practici rituale. Simbolica riturilor de trecere 7 Datorita acestui fapt, am considerat absolut necesar sa apelam in lucrare si la reconstituirea unor ritualuri si obiceiuri ce intra sub incidenta conceptului general de rit de trecere. Descriptivismul nu mai poate fi considerat o metoda suficienta pentru demonstrarea valorilor gindirii de tip traditional; prin "descriere" nu am incercat altceva decit sa recream contextul in care interpretarea sa-si gaseasca punctele de referinta. Vom vedea, de altfel, in interiorul lucrarii, cit de important este rolul contextului in descoperirea sensului. Am apelat la o zona folclorica care conserva inca foarte multe dintre aceste ritualuri ale trecerii. De remarcat este faptul ca ne vom situa intr-o zona in care influentele Banatului sunt destul de puternice. Comuna Sovarna este o asezare de deal, situata in nord-estul judetului Mehedinti, pe un teritoriu cu o forma alungita de la vest spre est, cu o intindere maxima de 12,5-13 km, facind parte din Plaiul Closani. Comuna este alcatuita din patru sate: Sovarna (Sovarna de Jos), Runcu (Sovarna de Sus) si Ohaba, care se ordoneaza pe cursul vaii piriului Sovarna, Studina fiind un sat de culme. Chiar pe teritoriul comunei isi au zona de contact doua unitati naturale: Podisul Mehedinti - in partea vestica - si Piemontul Getic - in partea de est. Conditiile naturale mentionate au impus locuitorilor de aici ocupatii precum cresterea animalelor, cultivarea pomilor fructiferi si cultivarea plantelor leguminoase si cerealiere. Tot aici, localnicii au valorificat dintotdeauna piatra de var, locuitorii de pe Valea Runcului, in primul rind, fiind cunoscuti in zona si sub numele de "varari"; la cca 1 km de limita asezarii se gasesc si astazi cuptoare, varnite. Multi locuitori, in trecut, practicau carausia, transportind varul, dar si lemne sau fructe, prin satele cele mai indepartate ale Olteniei, dar si in Banat. Astazi, in majoritatea cazurilor, barbatii sunt mineri, iar femeile casnice. Cea mai veche mentionare documentara (cunoscuta azi) dateaza din 10 ianuarie ' 1511, pe cind era voievod al Tarii Rominesti Vlad cel Tinar (Vladut), fiul lui Vlad Calugarul. 8 Delia Suiogan Documentul original mentioneaza numele satelor Sovarna (sub numele de Sivarna) si Runcu. Ohaba este mentionata pentru prima oara intr-un document datat 31 mai 1561. Este cert insa faptul ca satele au existat cu mult inaintea acestor date. La inceput, modul de asezare a caselor incadra satele in tipul satului imprastiat, fiecare gospodar avindu-si casa acolo unde avea pamintul, distanta dintre case fiind destul de mare. Se mai pastreaza si astazi numele unor vai sau locuri care amintesc despre familiile ce au locuit acolo: Valea Florii, Valea lui Radu, Poiana lui Dan, La Ioana, La Radita, Valea Caselor. Ele au evoluat insa spre satul de tip liniar, casele fiind ordonate de un drum principal din care pornesc mai multe ulite. Drumul principal urmeaza linia vaii piriului Sovarna, care strabate intreaga comuna. Satul Studina mai pastreaza inca trasaturile unui sat de tip imprastiat, fiind un sat de culme, dar si aici exista tendinta apropierii de drumul principal. Casele, la inceput bordeie sau hornuri, sunt mici, de obicei cu doua sau trei camere, unite de tinda, de obicei deschisa, cu briu zidit, mai rar din scindura, si stilpi imbracati in scindura. Curtea se face din blane si are doua porti, cea mica si cea mare. Portile sunt marcate de stilpi grosi, iar deasupra lor se afla un acoperis de sindrila. Pe stilpii prispei, ai portilor, cit si pe porti apar motive geometrice, cele mai des intilnite fiind motivul soarelui, motivul arborelui cosmic (bradul), motivul serpilor incolaciti (sarpele casei). In curte se afla finarul, prevazut cu o porlata, pentru adapostirea uneltelor agricole - carul, plugul, rarita, grapa -, si oboare pentru animale si pasari. in partea de jos a fanarului sunt incaperi unde se depoziteaza unele obiecte, dar tot aici se afla cazarnia - incapere unde se afla cazanul pentru prelucrarea rachiului (de prune, mere, pere, cirese, struguri). Iata doar o scurta prezentare a acestei asezari de mosneni care si-au organizat viata in asa fel incit sa se inscrie cit mai bine in ordinea Lumii, cu legile sale nescrise, care-i inconjura. Nimic Simbolica riturilor de trecere 9 din ceea ce nu este util nu devine obligatie pentru locuitorii acestui teritoriu; cu toate acestea, ei sunt mari iubitori de frumos; o demonstreaza covoarele de pe peretii caselor, dar mai ales frumoasele costume populare. Tocmai aceasta raminere in umbra utilului, credem, a determinat pastrarea obiceiurilor si a creatiilor populare. Putem afirma ca avem de-a face cu o regiune conservatoare din punctul de vedere al pastrarii peste timp a folclorului autentic. Foarte bine pastrate sunt obiceiurile legate de momentele esentiale din viata omului: nasterea, nunta, moartea. Amintim in acest sens, punerea ursatorilor sau ploconul mosilor, in legatura cu nasterea; petitul, logodna, chemarea, barbieritul mirelui, bradul, schimburile de daruri, oratia mare, oratia darurilor, iertaciunile, cintecele de despartire, dezvelitul miresii si multe altele, in legatura cu nunta; cintatul mortului (jeluirea), Cintecul Zorilor (Zorile), Cintecul bradului (Zorile bradului), statul, toiagul, priveghiul, podurile, pomana, izvorul, in legatura cu moartea. De asemenea, foarte bine pastrate sunt hora satului si nedeia. Hora incepe de obicei cu Hora de mina, hora lina, domoala, larga, cu pasi inainte si inapoi sau cu Dantul, joc saltat, rapid, si se continua cu Ghimpele, Rustemul, Bordeiasul, Floricica, unde vioiciunea se imbina cu frumusetea coregrafica a dansului. Cel mai des se joaca insa Sirba, un joc foarte alert. De remarcat este faptul ca toate aceste dansuri populare "se joaca" in cerc. Nedeia este cea mai mare sarbatoare a anului pentru intreg Plaiul Closani, fiind o ofranda adusa naturii pentru belsugul ce-l ofera fiecarui gospodar in parte, dar si colectivitatii ca intreg; este un prilej de intilnire pentru toti membrii neamului. De altfel, trebuie spus ca aici exista inca foarte vie constiinta apartenentei la neam, in sensul de rudenie. Sarbatoarea nedeilor se intinde pe parcursul a doua-trei zile. Sub influenta crestinismului, au capatat valoarea unui Hram, nedeia fiind programata azi in functie de hramul bisericii din sat. 10 Delia Suiogan O mare varietate cunosc si obiceiurile de peste an. Zona deluroasa si submontana, ocupatiile de baza fiind agricultura si cresterea animalelor, Plaiul Closani este caracterizat prin obiceiuri si practici care sa contribuie la apararea holdelor, animalelor sau a oamenilor de stihiile pamintului sau ale naturii: Rascocitul, Napraorul, Lasatele, Sintoaderii, Mucenicii, Mama-Musa sau Ciumarca - Vinereaua, Barbura, Singeorzul, Rusalele etc. Istoricul cercetarilor ce se opresc asupra riturilor de trecere marcheaza mai multe etape, de aceea consideram ca toate consideratiile teoretico-metodologice referitoare la conceptele cu care operam in interiorul lucrarii sunt absolut necesare, cu atit mai mult cu cit intentia lucrarii nu este aceea de a descoperi sau de a reactualiza substratul de credinte si reprezentari mitice legate de trecere, ci aceea de a nuanta functionalitatea acestor acte de ritual si de ceremonial care nu sunt altceva decit parte a unui complex sistem al vietii spirituale a omului traditional. Prin simbol, dar mai ales prin descoperirea legaturilor ce se stabilesc intre semnificatiile diferitelor clase de simboluri cu care ritualul lucreaza, dupa cum spuneam si la inceput, se poate ajunge cel mai usor la adevaratul sens. Vom privi deci riturile de trecere nu prin intermediul partilor componente, ci ca un intreg; partile nu sunt altceva decit structuri de semnificatie a unui Tot apt sa contina in structura sa de profunzime sensul. Doar raportate la acest Sens toate semnele verbale sau non-verbale cu care a operat omul culturilor de tip traditional isi descopera adevarata valoare, ele nefiind rezultatul unui act creator, in primul rind, ci al unei actiuni. Riturile de trecere sunt, asadar, in primul rind forme totale de comunicare, prin actiune, a omului cu macrocosmosul, cu microcosmosul, dar si cu Sinele. Ele au luat nastere ca discursuri. Aceste discursuri au evoluat spre un Text, care nu si-a pierdut natura discursiva, ridicind la un nivel superior intentia de comunicare. Simbolica riturilor de trecere 11 Din aceasta perspectiva este gresit sa discutam despre nastere Sra a o situa in apropierea mortii; sa vorbim despre moarte fara a aduce in discutie renasterea in plan superior, permisa de agregarea la lumea mosilor si stramosilor; sau sa ne gindim la virstele omului Sra a le apropia de cele ale naturii. La nivelul mediilor traditionale nu putem vorbi despre o intemeiere familiala sau sociala, fara a o pune in relatie directa cu intemeirea spatio-temporala. Un rol determinant in descoperirea sensului il are contextul, de aceea este foarte important sa coborim pina la acel substrat de credinte si reprezentari mitice pe care sa le raportam atit la o dimensiune universala a existentei, cit si la una istorica, dar mai ales la una particulara. Prin intermediul substratului si a unirii celor trei perspective vom reusi reconstruirea partiala a discursului, singura modalitate de interpretare corecta a semnificatiilor si, credem, singura cale de descoperire a Sensului. De asemenea, trebuie sa avem in permanenta in vedere faptul ca riturile de trecere ca Text nu trebuie privite ca un produs care permanentizeaza niste unitati de discurs, ci ele sunt si un proces, ceea ce conduce la aparitia posibilelor alunecari de sens. De aceea este absolut necesar sa nu incercam sa descoperim sensul inainte de a descoperi functiile si functionalitatea; descoperirea functiilor semnelor verbale si nonverbale cu care opereaza unitatile discursive va conduce la identificarea functionalitatii textuale a semnelor. O atentie deosebita vom acorda sincretismului functional si relational'al semnelor ce alcatuiesc structura de adincime a acestor rituri de trecere. Vom incerca deci sa ne apropiem de acel implicit, el fiind cu adevarat capabil sa faca Textul inteligibil. Latura descriptiva a interpretarii isi descopera si la acest nivel functia; prin ea redescoperim acea natura dinamica a activitatii discursive; nu putem insa ramine la o simpla descriere, procesul interpretativ fiind cel care redescopera acel lant discursiv, acind posibila cu adevarat comunicarea in timp si dincolo de timp. in acest context, simbolul nu ne mai apare ca un (simplu) instrument, 12 Delia Suiogan ci devine parte a unui ansamblu semnificativ complex, cu atit mai mult cu cit simbolul nu este rezultatul unui rationament, ci al unei atitudini a individului fata de lucruri, fenomene etc. Pentru ducerea la bun sfirsit a procesului de interpretare, trebuie sa avem in vedere si faptul ca sunt foarte importante informatiile pe care cititorul sau ascultatorul le detine in legatura cu universul de discurs; nu putem descoperi sensul fara a ajunge la semnificatiile de la baza discursului. Mitologia, magia, ritul, religia se constituie, dupa formula lui E. Coseriu, in tot atitea sisteme de semnificatii. Simbolul, ca semn, nu este unul explicit, ci implicit, de aceea este obligatoriu sa-l raportam la mai multe retele de semnificatie atit printr-o tehnica asociativa, cit si prin una abductiva. Si aceasta pentru a incerca sa descoperim acel nespus, adica, dupa teoria lui Eco, acel nemanifestat la suprafata, dar cel mai important pentru reactualizarea semnificatiilor si, implicit, a sensului. Riturile de trecere devin astfel un adevarat ceremonial comunicativ, realizat atit ca actiune comunicativ-verbala, dar mai ales ca una nonverbala', sincretismul limbajelor descoperindu-ne relatia de interdeterminare ce se stabileste intre mesaj si functii. Din aceasta perspectiva, lucrarea se structureaza in patru capitole, in interiorul carora vom incerca sa demonstram ca la nivelul gindirii de tip traditional se poate vorbi despre o logica simbolica, care a condus in timp la formarea unui limbaj ce s-a apropiat foarte mult de perfectiune. Universul ce a stat la baza construirii acestui limbaj este unul al obiectelor si al functiilor, nu unul al conceptelor si ideilor abstracte. Doar obiectele si actiunile transforma universul in Realitate. ' Ceea ce vom incerca sa demonstram este faptul ca riturile de trecere in ansamblul lor ne propun un sens global, care este de natura simbolica. Ritul este un act simbolic, prin intermediul caruia individul comunica cu o realitate mitica; comunicarea se realizeaza ca un transfer simbolic, ceea ce face posibila cunoasterea. Simbolica riturilor de trecere 13 Mentionam faptul ca materialele pe care se construieste interpretarea au fost culese intre anii 1980-1992, cercetarea de teren fiind coordonata de Elena Manescu, profesor de Limba si literatura romina la Scoala generala Sovarna. in interiorul lucrarii s-au folosit acele informatii confirmate de cel putin cinci informatori. Acesta este si motivul pentru care nu se fac trimiteri la o anumita persoana; la acest motiv se adauga si faptul ca intentia noastra nu este aceea de reconstituire a unui ritual, ci de definire a unui context, pentru demonstrarea ideii ca omul traditional a vazut in actiunile sale forme de comunicare cu Totul. Am considerat ca acest sat, ale carui obiceiuri le-am cunoscut nu doar prin intermediul unei anchete, ci si printr-o traire directa a lor, ne ofera toate elementele necesare (re)construirii unui astfel de context. Textele propuse spre interpretare in capitolul IV.2 (a, b) sunt variantele culese de la Eliza Enculescu - 75 ani, Ohaba -, iar textul interpretat in capitolul IV. 2 (c) este cules de la Pantilie Butoi - 60 ani, Sovarna. Alaturi de acesti doi informatori ii vom aminti si pe: Eugenia Manescu, 65 ani - Dilma, Maria Cerbulescu, 70 ani - Sovarna, Iulia Iordache, 66 ani - Sovarna, Domnica Borintis, 68 ani - Studina, Maria Vaduva, 80 ani - Sovarna, Constanta Doman, 62 ani - Runc, Elena Fratila, 76 ani - Ohaba, Polina Vior, 75 ani - Sovarna, Domnica Caruntu, 60 ani - Sovarna, Petre Stroescu, 70 ani - Sovarna, Ortansa Chitimia, 60 ani - Ohaba, Maria Doman, 61 ani - Runc. Lor li se alatura multi altii, oameni care ne-au influentat intr-o foarte mare masura devenirea. Mentionam ca virsta informatorilor a fost notata in momentul aplicarii ultimului interviu fiecaruia in parte. Revenirea periodica pe teren ne-a oferit intotdeauna suficiente argumente pentru a sustine ca oamenii de aici constientizeaza inca foarte bine ideea ca viata nu este, in fapt, decit o mai scurta sau mai lunga trecere intre Acolo si Dincolo. Trecerea este guvernata de o serie intreaga de legi nescrise, pentru ca a trece il presupune pe a ajunge, or, tocmai acest al doilea verb le apare lor definitoriu pentru Fiinta. I. Coordonate teoretice I. 1. Comunicarea si legaturile socialului. Teorii ale simbolului Omul tuturor timpurilor s-a simtit parte integrata a Realului. Integrarea nu a presupus doar contemplarea realului si nici o simpla perceptie, ci o participare, o traire a acestuia, fie sub forma inconstientului, fie sub cea a constientului. Ceea ce a descoperit mai intii de toate omul in relatia sa cu Cosmosul a fost armonia, devenita pentru el lege. "A fi in rindul lumii" insemna a fi vn echilibru cu macrocosmosul, dar si a fi in echilibru cu microcosmosul; intregul, odata reconstituit, ii permitea individului sa fie in echilibru cu Sinele. Prin gest, prin rit, magie, mit omul culturilor arhaice si traditionale si-a construit, in timp si dincolo de timp, propria-i "carte" de legi. Respectarea rinduielii nu trebuie privita ca o acceptare a unui set de norme, ci ca o modalitate de comunicare a omului cu Cosmosul ca totalitate. Acest tip de comunicare refuza irationalul; in incercarea de a descoperi legile interne ale armoniei Cosmosului, s-a ajuns pina la conferirea unei rationalitati totale acestui Cosmos. Un rol determinant in acest proces l-a jucat simbolul. S-au scris foarte multe studii si lucrari despre simbol; in incercarea de definire a conceptului, dar si in dorinta de a-i descoperi adevaratele functii, simbolul a fost pus cind in relatie cu imaginatia, cind in relatie cu formele de manifestare ale unei gindiri de tip religios: magia, ritul, mitul. in paginile care urmeaza nu vom incerca o inventariere a tuturor parerilor sau teoriilor asupra simbolului, ci il vom privi ca 16 Delia Suiogan element fundamental al unui Limbaj Total capabil sa ne redescopere realitatea Lumii, a Cosmosului, apelind la unele din multele teorii, care pot defini cel mai bine la nivel teoretic ceea ce vom incerca sa demonstram in interiorul lucrarii, cu aplicatie pe riturile de trecere. Vom porni analiza noastra de la afirmatia: "comunicarea -matrice in care sunt incorporate toate activitatile umane"2, cu atit mai mult cu cit majoritatea cercetatorilor au demonstrat de-a lungul timpului faptul ca actele de ritual au aparut din intentia de comunicare. Asadar, vom fi de acord cu ideea potrivit careia, prin intermediul comunicarii, omul isi descopera si redescopera locul sau in lume, "cunoasterea corespondentelor, a semnelor, a semnaturilor reprezinta fara indoiala o educare, un preambul al pregatirii spirituale, ea fiind o punere in stare de receptivitate a mesajelor venite din Invizibil, deci a implinirii individului, precum si punerea in stare de emitere, catre semnalele venite din Invizibil."3 in societatile de tip traditional omul este parte a Totului, el este comparat de catre J. Servier cu elementul unui mozaic "ale carui forma, culoare si loc au ratiunea de a da forma desenului"4, comunicarea este forma cea mai directa prin care omul, in mod repetat, ia cunostinta de fiinta sa totala. Simbolul trebuie privit, credem, ca principala forma de construire a acestei rationalitati a Cosmosului pentru ca, prin simboluri, nu se intentioneaza o imitare a Naturii, ci o reprezentare a acesteia. Redarea Lumii, a Naturii prin imagini permitindu-i individului sa se situeze in interiorul "lucrurilor" si sa comunice cu ele. in contextul discutiei noastre o insemnatate aparte o are ideea existentei a doua tipuri de comunicare: comunicarea directa si cea indirecta. 2 Daniela Roventa-Frumusani, Semiotica, societate, cultura, Institutul European, Iasi, 1999, p. 37. 3 Jean Servier, Magia, Institutul European, Iasi, 2001, p. 121. 4 Idem. Simbolica riturilor de trecere 17 Comunicarea directa apeleaza la o serie intreaga de mijloace cu ajutorul carora se realizeaza o relatie interpersonala. Comunicarea indirecta, cea care foloseste simbolul drept modalitate fundamentala de transmitere a mesajului, nu vizeaza comunicarea interumana, ci ne pune in fata unei relatii complexe, cea dintre om si Univers. in acest tip de comunicare asistam la o iesire din timp si spatiu, se trece dincolo de experienta imediata, urmarindu-se intrarea intr-un contact direct cu ceea ce este Dincolo, o lume ce iese de sub incidenta abstractului prin marea putere a omului arhaic si traditional de a-si reprezenta, cu ajutorul imaginilor, tot ceea ce-l inconjoara dincolo de vizibil si perceptibil. Astfel, comunicarea indirecta, implicit simbolul, ne apar ca forme ale cunoasterii indirecte, implicite, prin care abstractul nu este anulat, ci evocat, adus in stare de transparenta. Mai mult chiar, abstractul este cel care ii permite raminerea'in Mister, foarte importanta pentru mentinerea starii de echilibru intre toate planurile Lumii. Confucius declara: "semnele si simbolurile reglementeaza lumea, nu cuvintele sau legile"; ele ne apar, asadar, drept forme de comunicare totala intre inconstientul colectiv si constient. De retinut este insa si faptul ca simbolul nu trebuie privit in primul rind drept o modalitate de realizare a comunicarii, ci el este punctul de pornire al oricarei comunicari, el este detinatorul sensului, de aceea consideram, alaturi de alti cercetatori, ca este total gresit sa consideram simbolul o figura;' el este un semn total. Simbolul este o forma de manifestare a realitatii ca idealitate; nu vorbim deci despre o realitate comuna, dar nici despre ireal. Pe aceeasi idee merge si Mircea Eliade, care considera simbolul drept o "modalitate autonoma de cunoastere; (...) simbolul, mitul, imaginea tin de substanta vietii spirituale, le putem camufla, mutila, degrada, insa niciodata extirpa."5 Simbolurile 5 Mircea Eliade, Imagini si simboluri, Humanitas, Bucuresti, 1994, pp. 11, 14. 18 Delia Suiogan sunt cele care mediaza intre o cunoastere a imediatului si una a departelui, anulind ruptura dintre parte si intreg. Ne intereseaza asadar comunicarea in ipostaza sa de producatoare, generatoare de sens. Acest tip de comunicare pune accentul pe conceptul de mesaj, construit cu ajutorul unei adevarate retele de semne. Crearea de sens si decodarea acestuia presupune existenta unui cod. Prin intermediul obiectelor, al gesturilor, al ritmului, omul culturilor de tip traditional nu incerca decit sa mentina acea permanenta legatura cu macrocosmosul. Acest lucru este evident si astazi, chiar daca ideile, conceptiile despre lume si univers au evoluat, s-au diversificat. Spre exemplu, observam ca memoria colectiva pastreaza inca vie acea structura pe trei nivele a Universului, grija fundamentala fiind aceea de a mentine o stare de echilibru intre acestea. Omul nu se poate gindi pe sine decit printr-o raportare directa la fiecare dintre cele trei lumi: cea de Aici, cea de jos, cea de Dincolo (de sus), asa cum vom vedea si in aplicatiile pe riturile de trecere. Persistenta in timp a acestei conceptii o datoram in mare masura caracterului de semn total al simbolului. Majoritatea cercetatorilor ce s-au apropiat de domeniul simbolului au ajuns la concluzia ca realitatea imediata este sursa imaginarului; credem ca intre real si imaginar nu se poate stabili o linie de demarcatie. La fel de bine realul poate fi considerat prototip pentru imaginar, precum si invers. Ni se pare important sa mentionam faptul ca imaginarul s-a dezvaluit omului ca imagine. Faptul ca individul i-a gasit un corespondent in realitate imediata nu a insemnat o anulare a imaginarului, ci, credem ca este vorba mai degraba de o identificare cu acesta printr-o "recuperare" a sensurilor superioare intr-un plan al "banalului". Astfel, realitatea imediata devine o forma de repetare a imaginarului, si nu invers, lucru foarte bine demonstrat de Mircea Eliade in studiile sale asupra relatiei dintre sacru si profan. Acest lucru este facut posibil de faptul ca realitatea imediata este si trebuie privita in primul rind ca o forma totala de reactualizare a ceea ce a fost la origine. Simbolica riturilor de trecere 19 Semiotica este cea care se ocupa de toate aceste aspecte. "Semiotica vede comunicarea ca generare de inteles in mesaje. (...) intelesul este rezultatul unei interactiuni dinamice intre semn, interpretant si obiect: el este localizat diacronic si se poate schimba destul de mult in timp."6 Mergind in continuarea acestei idei, vom fi de acord cu observatia ca intotdeauna trebuie acordata o atentie deosebita conventiei. in absenta acesteia nu se poate ajunge la o intelegere. Conventia este pe drept cuvint considerata dimensiunea sociala a semnului, dar ea trebuie pusa si in relatie directa cu dimensiunea universala a semnului. Pe drept cuvint, multi cercetatori au observat faptul ca cele mai multe simboluri au punctul de pornire intr-o baza comuna, arhetipul, de aceea, pentru o buna interpretare a unui ritual sau a unui text traditional trebuie sa avem in vedere clasele de simboluri ce participa la crearea de sens. Organizarea codului absolut necesar comunicarii presupune raportarea la o paradigma, dar si la o sintagma. Spre exemplu, casa este o sintagma, realizata din paradigme de structuri si forme; ceremonialul nuptial este o sintagma realizata din paradigme de forme comportamentale, de obiecte si ritmuri etc. "Toate codurile se bazeaza pe apartenenta la o colectivitate - adica pe un acord intre utilizatorii lor in privinta unitatilor pe care le contin, a regulilor dupa care aceste unitati pot fi selectate si combinate, a semnificatiilor deschise spre receptor si a functiei sociale pe care o performeaza."7 Crearea de sens inseamna semnificare, iar aceasta presupune existenta a doua nivele de realizare: denotatia si conotatia. Denotatia ne trimite la sensul evident al semnului, iar conotatia vizeaza modul in care un semn interactioneaza cu un receptor sau cu o forma de cultura. 6 John Fiske, Introducere in stiintele comunicarii, Ed. Polirom, Iasi, 2003, p.69. 7 Idem, p. 103-104. 20 Delia Suiogan Miturile, simbolurile, metafora, metonimia ar trebui analizate, dupa parerea majoritatii cercetatorilor, sub semnul celei de-a doua forme de semnificare. "Imaginile, simbolurile, miturile nu sunt creatii arbitrare ale psihicului; ele raspund unei necesitati si indeplinesc o functie: dezvaluirea celor mai secrete modalitati ale fiintei."8 Sa luam exemplul textelor rituale funerare, care, la alte popoare - egipteni, tibetani, maya -, alcatuiesc adevarate Carti ale mortilor. Aceste texte contin regulile de comportament, gesturile si formulele magice, secrete, care-i vor permite "calatorului" sa depaseasca diferitele probe ce il asteapta. Toate acestea au la baza o sinteza a conceptiei omului tuturor timpurilor asupra legaturii dintre sufletul individual si "sufletul universal". Fie ca se pune in discutie obtinerea mortalitatii si raminerea in planul terestrului, fie ca este vizata libertatea absoluta si cunoasterea absoluta, obtinute doar prin depasirea lumii terestre si obtinerea vietii vesnice in planul supraterestru, intotdeauna apare ca obligatie renuntarea la individual, la particular. Simbolurile, miturile au nevoie de un "univers" capabil sa descopere acele similitudini inteligibile; este vorba despre o serie intreaga de relatii care unesc semnele si lucrurile, anularea sau nedescoperirea lor conducind la neutralizarea sensului. in acest context, logica practica este un element ce trebuie adus in discutie. Ea se elibereaza de cele mai multe ori de logica logica. "Sistemele simbolice isi datoreaza coerenta lor practica, adica unitatea si regularitatile lor, dar si vagul si neregularitatile lor, si unele si altele la fel de necesare, pentru ca sunt inscrise in logica genezei si a functionarii lor, faptului ca sunt produsul unor practici care nu isi pot indeplini functiile lor practice decit in masura in care angajeaza, in stare practica, principii care sunt nu numai coerente - adica capabile sa produca practici intrinsec coerente si in acelasi 8 Mircea Eliade, op.cit., p. 15. Simbolica riturilor de trecere 21 timp compatibile cu conditiile obiective - ci si usor controlabile si manevrabile, pentru ca se supun unei logici sarace si eco-nomice."9 Asistam la o dublare obligatorie a coerentei de eficacitate. intotdeauna expresia simbolica va avea in vedere legatura dintre actiune si realitatea exprimata; dincolo de cuvinte trebuie sa vedem faptele. Cuvintul nu va fi, astfel, dupa formula lui Jean Borella, un "simplu cuvint", ci el va fi, alaturi de gesturi, dar si de obiectele de care omul s-a inconjurat de-a lungul timpului, o modalitate de prezentificare, de actualizare a arhetipului. Consideram ca in ideea interpretarilor pe care le vom propune trebuie sa facem o distinctie clara intre comunicarea ca experienta comuna, ce vizeaza imediatul, si comunicarea ca experienta religioasa. Comunicarea ca experienta religioasa este "raspunsul trait al omului concret - deschis la transcendent, dar inradacinat istoric intr-o cultura - fata de un mister sau o putere misterioasa. Mergind pe urmele lui Eliade, experienta religioasa este un raport simbolic cu transcendentul. Experienta religioasa este o interpretare a lumii sub intentionalitatea sacrului, respectiv o hermeneutica existentiala determinata de sacru."10 Relatia omului cu Lumea este foarte importanta la nivelul experientei religioase. Omul nu contempla lumea, ci omul traieste lumea, printr-o participare directa la misterele sale. Pentru omul traditional Lumea este o forma inteligibila ce i se dezvaluie ca o adevarata "retea" de cauzalitati, producindu-se o intelegere imediata si fireasca atit a ceea ce il inconjoara, cit si a ceea ce exista dincolo de el. Asadar, "experienta religioasa nu este o experienta de cunoastere (...). Ceea ce se petrece in ea este 9 Pierre Bourdieu, Simtul practic, Institutul European, Iasi, 2000, p. 137. 10 Aurel Codoban, Sacru si ontofanie, Ed. Polirom, Iasi, 1998, p. 43. 22 Delia Suiogan receptarea unui mesaj (...). Nu poti, in sensul propriu, "sa cunosti comunicarea". (...) Experienta religioasa este conexata "functiei simbolice" si anexata domeniului rationalitatii semnificante."11 Pornind de la aceasta idee vom privi intelegerea ca pe o forma de interpretare si nu de analiza a semnelor, pentru ca realitatea Lumii este de natura semantica. De aceea trebuie subliniata functia dominanta a oricarui rit: de a pune umanul in raport direct cu ceea ce este dincolo de el si il depaseste. Pentru a-si implini functia este nevoie ca individul ce realizeaza ritul sa aiba capacitatea de a apartine participativ unei realitati superioare. Apartenenta presupune capacitatea de receptare a mesajului pe care Lumea il pune la dispozitie omului. Vom fi deci de acord cu Michel Foucault, care spunea ca "lumea e acoperita de semne care trebuie descifrate, si aceste semne, care revela asemanari si afinitati, nu sunt ele insele decit forme ale similitudinii. A cunoaste va insemna deci a interpreta."12 Este evident de ce riturile nu erau performate decit de actanti, specializati, initiati, pentru ca ei erau singurii capabili sa renunte constient la ipostaza anterioara declansarii actiunii rituale, doar o astfel de participare permitind redescoperirea structurilor de semnificatie si, implicit, reconstruirea sensului. Sistemele sociale sunt creatoare de sens, iar, in timp, acestea dezvolta mijloace de comunicare specializate, caracterizate printr-un nivel tot mai inalt de generalizare simbolica. De aceea, Lumea apare in mediile arhaice si traditionale ca unitate semnificativa, foarte important este in acest caz faptul ca nu apare un dezechilibru intre sistemul social si mediu; daca apare, sunt gasite o serie intreaga de modalitati care sa restabileasca echilibrul. Mai mult chiar, universul i se prezinta drept orizont comprehensiv experientei si actiunii, deoarece intotdeauna mediul ii aparea ca Realitate. 11 Idem p. 44. 12 Michel Foucault, Cuvintele si lucrurile, Editura Univers, Bucuresti, 1996, p. 74. Simbolica riturilor de trecere 23 I. 2. Limbajul si functiile sale Un rol determinant in mentinerea unei astfel de relatii il are limbajul, pentru ca, asa cum' au demonstrat-o de multe ori specialistii, intre mentalitate si limbaj exista o relatie de interdeterminare. A gindi inseamna a stabili niste relatii intre semnele ce-ti sunt puse la dispozitie. Relatiile sunt cele care dau nastere limbajului. Un exemplu concludent in acest sens este dansul. Toate actele esentiale ale vietii vor fi consacrate, dupa cum vom vedea in interiorul lucrarii, prin intermediul dansurilor rituale. Ele insele devin forme de participare la o realitate superioara, pentru ca dansul este una dintre formele cele mai clare de sacralizare, facind posibila trecerea dintr-o stare inferioara in una superioara, dar permitind, in acelasi timp, si intrarea in contact direct a individului cu sacrul, pentru ca in dans si prin dans unitatea universala este simtita ca reala. Miscarile ritmice ale corpului au o valoare deosebita in mediile arhaice si traditionale. Nu este vorba deci despre un limbaj cotidian intrat sub incidenta unei motivatii profane si chiar arbitrare, ci acel limbaj natural, pentru ca "limbajul natural trimite la o functie "bazala" care-i preexista si il organizeaza: functia simbolica, pentru care comunicarea nu este decit o consecinta."13 Omul traditional s-a dovedit insa un adevarat "mestesugar" in a minui elementele, imaginile pe care Lumea, fie ea cea reala, fie cea imaginara i le-a oferit. El nu a incercat doar sa ia in posesia sa toate aceste imagini, ci le-a valorizat, producindu-se o deplasare dinspre senzorial spre rational. Poate ca in acest context putem vorbi despre o oarecare ruptura intre mentalitatea primitiva si cea traditionala. Ceea ce le uneste, situindu-le una in completarea celeilalte, este apropierea 13 Gilbert Durand, Figuri mitice si chipuri ale operei, Ed. Nemira, Bucuresti, 1998, p. 54. 24 Delia Suiogan de limbajul natural, capabil de o comunicare directa. Din perspectiva unui astfel de tip de limbaj intre cultura de tip arhaic sau de tip traditional, pe de o parte, si cea de tip modern, pe de alta parte, nu vom mai stabili o relatie de opozitie pentru ca, asa cum observa M. Eliade, "in existenta cea mai stearsa misuna simbolurile, omul cel mai "realist" traieste din imagini. (...) Simbolurile nu dispar niciodata din actualitate psihica: isi pot schimba infatisarea; functia lor ramine aceeasi. E destul sa le scoatem de pe chip noile masti."14 Limbajul este cel care contribuie intr-o foarte mare masura la anularea timpului istoric, a imediatului, permitind intilnirea cu transcendentul. Relatiile dintre semne vizeaza in primul rind particularul, dar unul de natura sa permita identificarea unor proprietati ale generalului; ele implica planul concretului, fara insa a exclude abstractul. Aceasta imbinare conduce la cunoastere si, implicit, la comunicare. Totul putea deveni cognoscibil tocmai prin faptul ca se reusea stabilirea de raporturi intre fenomene. Omul traditional nu avea intentia de a domina mediul, ci pe aceea de a apartine lui, iar limbajul ii asigura cel mai bine aceasta posibilitate, pentru ca "exista o functie simbolica in limbaj"; ea trebuie cautata: "in chiar existenta ca atare a limbajului, in raportul sau total cu totalitatea lumii, in intretaierea spatiului sau cu locurile si figurile cosmosului."15 Fenomenul personificarii abstractului, un fenomen universal, sustine foarte bine teoria de mai sus. Toate aceste personificari ne apar astazi ca personaje alegorice. Pentru culturile de tip traditional ele apareau individului ca reale, deoarece ii intareau ideea ca nu este singur in Univers. "Personajele" ii apareau si ca intermediari intre microcosmos si macrocosmos, dar si ca modelatoare ale fiintei umane. Ideile de adevar, dreptate, putere, dragoste i se 14 Mircea Eliade, op.cit, p. 20. 15 Michel Foucault, op. cit., p. 79. Simbolica riturilor de trecere 25 impuneau omului traditional ca venind din afara lui; fiintele supranaturale erau cele care detineau aceste "puteri" pe care le transferau asupra umanului in anumite circumstante ma-gico-religioase. Tendinta generala a cercetarilor mai vechi asupra limbajului era aceea de a confunda punctul de vedere al celui care comunica cu cel al receptorului. Cercetarile mai noi insista insa asupra faptului ca "limbajul are, precum se stie, o dubla functie: de comunicare cu altii si de comunicare de sine, adica o intemeiere in acelasi timp ca semn si ca valoare. (...) Limbajul nu este un simplu instrument, ci el devine intemeietor de fiinta. (...) Notiunile de cintec, limbaj, mit, fiinta se leaga intr-o structura semantica in care cunoasterea inseamna identitate, iar rostirea intemeiere in sine."16 Ceea ce-i uneste pe cei doi este obligativitatea lor de a se situa intr-un acelasi tip de raport practic cu lumea, adica de a se raporta la actiunea respectiva ca la o activitate reala; este vorba in fapt despre niste realitati specifice, constitutive, intre care se stabileste o legatura inteligibila. Orice rit, ritual sau ceremonial, cu atit mai mult riturile care au in vedere trecerea de la o stare la alta, sunt construite pe o baza conflictuala si urmaresc inlocuirea acesteia cu starea de armonie. Armonia presupune in mod obligatoriu constientizarea faptului ca omul nu este decit o parte a unui intreg. in mediile traditionale, individul aflat intr-o pozitie rituala, cere-moniala, este privit ca o forma de manifestare a microcosmosului insusi; prin intermediul sau se poate chiar forta refacerea echilibrului, nu numai in interiorul microuniversului familial, social, de neam sau terestru, ci si la nivelul mentinerii unei comunicari continue intre microcosmos si macrocosmos. De aceea, toate riturile cunosc cele trei etape distincte si obli- 16 Vasile Avram, Crestinismul cosmic - o paradigma pierduta?, Ed. Saeculum, Sibiu, 1999, pp. 206, 207. 26 Delia Suiogan gatorii: iesirea din starea conflictuala, consfintita de acte repetate de purificare, integrarea in noua stare, consacrata prin acceptarea totala a noii conditii, agregarea, contopirea definitiva in noua stare; ele, in viziunea omului traditional, deveneau asemenea procesului de anulare a fragmentariului, a multiplului, in Unu. "Orice limbaj, orice mod de discurs, orice vorbire este traducere. (...) Omul este un homo legens mai inainte de toate, iar a citi inseamna a folosi. (...) Sensul este subiectiv, de o subiectivitate cel putin transcendenta; orice limbaj exprima formal un sens. Exista, este adevarat, "donare" de sens de catre subiectul uman. (...) Specia isi "citeste" mediul in ambientul ei nediferentiat. Inventivitatea este a "lecturii""17, afirma G. Durand. De foarte multe ori s-a vorbit in studiile de specialitate despre functionalitatea ultima a oricaruia act de rit, cosmicizarea omului, doar prin realizarea acestei intentii reusindu-se obtinerea starii de armonie, despre care vorbeam mai sus. Cosmicizarea ii ofera dreptul individului de a avea acces liber la marile taine ale Universului. Vorbim deci despre un ritm pe care umanul trebuie sa-l recunoasca, sa si-l insuseasca, sa i se subordoneze mai apoi in totalitate, fiind singurul capabil sa conduca la uniunea dintre planurile universului, dindu-i posibilitatea individului sa se regaseasca pe sine, intr-o (voita) stare de echilibru cu tot ceea ce-l inconjoara. Sensul este rezultatul experientei traite, el avind rolul de selectare a continuturilor de informatie. Comunicarea isi dezvaluie asadar cele doua functii dominante, si anume functia integratoare si functia interpretativa. Ambele functii se realizeaza cu ajutorul unor mecanisme de control ce actioneaza asupra modului de perceptie si de nominalizare a lumii inconjuratoare. 17 Gilbert Durand, op.cit, p. 54-55. Simbolica riturilor de trecere 27 I. 3. Rolul simbolului in aceasta lectura un rol determinant il are din nou simbolul. Acest lucru ne apare ca evident si daca punem in discutie una dintre cele mai cunoscute definitii ale simbolului: "Termenul de simbol provine din greaca veche. Symbolon vine de la symballo, care semnifica "a pune impreuna". Ni se sugereaza ca in simbol sunt doua parti care se cauta si se integreaza. Din forma unuia din termeni il putem deduce pe celalalt."18 Cu ajutorul simbolului s-a reusit in fapt permanentizarea dialogului dintre particular si general, dintre abstract si concret. A minca din aceeasi bucata cu cineva, a bea din aceeasi cana insemna a-l descoperi pe celalalt prin tine, si invers. Simbolul ne propune in primul rind unirea vizibilului cu invizibilul, a perceptibilului cu imperceptibilul, altfel spus, anularea partii prin intreg. De cele mai multe ori simbolul este pus, in incercarea de definire a specificului sau, in raport cu celelalte semne ale limbajului, alaturi de termenul "enigma". Elementul principal care uneste cei doi termeni rezida in faptul ca "enigma nu blocheaza intelegerea, ci o provoaca; este ceva de dezvaluit, de dezimplicat in simbol; iar acel ceva e tocmai dublul sens, tinta intentionala a sensului secund in si prin sensul prim, care suscita intelegerea."19 Simbolul nu trebuie inteles ca o figura de stil sau de expresie, el nu este un "artificiu" cu ajutorul caruia construim arii de semnificatie, dimpotriva, el este purtatorul sensului insusi pentru ca doar prin intermediul lui omul poate exista si evolua ca parte a acelei Unitati primordiale. Simbolurile pot fi privite asadar ca instrumente ale cunoasterii, o cunoastere nonrationala, intuitiva, dar superioara, pentru ca refuza speculatia. Simbolurile ne apar ca puncte de comunicare intre omul individual si Omul universal. 18 Aurel Codoban, op. cit, p. 80. 19 Paul Ricoeur, Despre interpretare, Ed. Trei, Bucuresti, 1998, p. 27. 28 Delia Suiogan De aceea, un alt aspect foarte des pus in discutie in legatura cu simbolul este relatia dintre arbitrar/ nonarbitrar, gradul de motivatie la nivelul constituirii si functionarii lui. in acest sens, Gilbert Durand considera: "in raport cu semnul in general, simbolul se inscrie in clasa semnelor nonarbitrare. (...) in categoria semnelor nonarbitrare comparatia edificatoare intervine intre cele alegorice si cele simbolice. Semnele alegorice trimit la o realitate dificil de prezentat, in care, pentru a o semnifica, sunt obligate, cel putin partial, sa o figureze concret. in semnele simbolice insa, ceea ce se semnifica nu se poate deloc prezenta. Simbolul se refera mai degraba la un sens decit la un lucru sensibil." 20 Sa luam exemplul relatiei omului cu spatiul si cu timpul. Consideram ca orientarea spatio-temporala a fost unul dintre actele fundamentale, de aceea din cele mai vechi timpuri s-a apelat la simboluri totale capabile sa-l puna pe om in acord cu lumea imediata, dar, in acelasi timp, si cu ceea ce se afla dincolo de limita vizibilului; de fapt, aceasta era functia dominanta a orientarii. Dintre simbolurile totale ale orientarii amintim stilpul, crucea, cercul, dar si casa etc, toate inchizind in ele unul si acelasi sens de baza: Cosmosul. Toate sunt scheme de reprezentare a Cosmosului ca Tot. Diferenta dintre alegorie si simbol este cu certitudine cel mai usor demonstrabila la nivelul gindirii de tip arhaic: "in lumea arhaica, a omului religios, simbolul este in acelasi timp realitate si semn. Simbolul este realitatea efectiva pe care o simbolizeaza, dar, totodata, semnul acelei realitati. Pentru omul arhaic simbolul reveleaza o modalitate a realului sau o structura a lumii care nu este evidenta in planul experientei imediate."21 Prin intermediul simbolurilor de orientare omul iese de sub incidenta cantitativului, realizind deschiderea spre calitativ. Prelungirea punctului in linie, atit in plan orizontal, cit si in plan vertical, reprezentarile geometrice de tipul liniei serpuite, al 20 Aurel Codoban, op. cit., p. 80. 21 Idem, p. 83. Simbolica riturilor de trecere 29 zigzagului etc. au condus la aparitia conceptului de limita, dar si a celui de nonlimita. Niciodata linia nu anuleaza punctul. Linia are rolul de a capta energiile Universului si de a le aduce spre punct, simtit ca Centru. ' Dupa cum nu putem nega existenta unei ratiuni a practicilor magice, rituale, nu putem nega nici ratiunea aparitiei unui simbol, cu atit mai mult cu cit "el este intr-un fel structura absoluta, absoluta conditie a oricarei gindiri a lui homo sapiens. (...) Avind un sens, simbolul este vectorul semantic de baza prin care simbolizantul figureaza simbolizatul. Si il figureaza in mod adecvat, adica nu prin analogie, ci prin omologie, mai bine zis prin omologie diferentiala."22 Aceasta ratiune ce poate sta la baza aparitiei unui simbol poate fi mai usor sustinuta daca avem in vedere faptul ca simbolurile, ca obiecte ale'cunoasterii, sunt construite si reconstruite, nu inregistrate mecanic, pasiv, iar aceasta construire vizeaza mai intii de toate o functie practica. Jean Chevalier, in prefata la Dictionar de simboluri, pune, de asemenea, in discutie distinctia intre emblema, atribut, alegorie, metafora, simptom,' parabola,' apolog, pe de o parte, si simbol, pe de alta parte. Pe primele le considera "forme figurative ce au in comun faptul de a fi semne si de a nu depasi nivelul semnificatiei. Sunt doar mijloace de comunicare pe planul cunoasterii imaginative sau intelectuale, avind rolul de a oglindi, dar nu si pe cel de a depasi cadrul reprezentarilor". Simbolul, considera autorul, "se deosebeste in mod esential de semn, intrucit acesta din urma reprezinta numai o conventie arbitrara in cadrul careia semnificantul si semnificatul ramin straini unul fata de altul, in vreme ce simbolul presupune omogenitatea semnificatului si a semnificatului, in sensul unui dinamism organizator."23 Rezulta asadar ideea ca simbolul si cunoasterea implicita se intersecteaza. 22 Gilbert Durand, Figuri mitice..., ed. cit, p. 87. 23 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, Dictionar de simboluri, vol. I, Ed. Artemis, Bucuresti, 1994, pp. 23-24. 30 Delia Suiogan I. 4. A interpreta. A cunoaste A cunoaste si a simboliza inseamna a stabili o serie intreaga de relatii. Se impune aducerea in discutie a opozitiei dintre reflectare si nonreflectare. Nefiind vorba despre o cunoastere explicita, nu vom vorbi la nivelul culturilor de tip arhaic si traditional despre forme total reflectate, ci mai ales despre o forma nereflectata, deoarece imaginile intre care se stabilesc toate acele relatii vin din exteriorul indivizilor. in cazul simbolizarii, reflectarea nu presupune analiza elementelor, relatiile nu supun imaginile unei ordini analitice si vom vorbi in acest caz despre o actiune de interpretare, asa cum am mai spus-o deja, actiune ce nu anuleaza libertatea imaginilor de a intra in mai multe tipuri de relatii. Conceptul de interpretare nu trebuie deci inteles gresit -interpretarea spontana nu anuleaza ideea constructiei unei structuri logice, cu atit mai mult cu cit ea este facuta posibila doar de acea prezenta, totala, in lume. Interpretarea nu a facut posibila doar comunicarea, ea fiind cea care a dat nastere si formelor de comportament care ne apar ca modalitati de concretizare a ipotezelor pe care interpretarea le lanseaza. Asadar, vom fi de acord cu formulari de tipul: "simbolul este mai mult decit un simplu semn; el ne duce dincolo de semnificatie, decurgind din interpretare. (...) Simbolul actioneaza asupra structurilor mentale"24, sau "simbolul religios produs de lumile arhaice nu este o cunoastere rationala, reflectata, ci o intelegere si o interpretare spontana. El nu rezulta dintr-o speculatie mentala, ci dintr-un anume mod de a fi prezent in Lume"25. La nivelul mentalitatii de tip traditional, in relatia sa cu Lumea, individul va juca in permanenta un rol, el incercind prin actiunile sale sa-l interpreteze pe Celalalt - nu sa-l copieze, nu sa-l'analizeze -; acest tip de interpretare presupune, in mod 24 Idem, p. 25. 25 Aurel Codoban, op. cit., p. 83. Simbolica riturilor de trecere 31 obligatoriu, o relationare totala intre cei doi parteneri aflati in procesul de cunoastere. Relationarea este cea care produce intelegere. Universul nu este perceput de mediile traditionale ca suma unor parti, ci ca un intreg intre partile caruia exista o interdependenta relationala. Actionarea asupra unui compartiment va produce efecte in toate celelalte. De aceea era necesara nu doar cunoasterea componentelor intregului, ci si a functiilor pe care fiecare parte o avea la nivelul totului. Simbolul este cel care i-a permis individului sa atinga acest nivel de profunzime in procesul de cunoastere. El are puterea de a raporta orice element la un sistem capabil sa ii descopere natura semnificativa. Lucrul este cu atit mai evident in momentul cind ne raportam la simbolurile religioase (religiosul fiind inteles aici in sensul sau larg), pentru ca "simbolul religios are o valoare existentiala. El face mereu aluzie la o realitate sau o solutie care angajeaza existenta umana. (...) Simbolul devine capabil sa dezvaluie solidaritatea dintre structurile vietii umane si cele cosmice si sa deschida omul celorlalte cosmosuri. Omul nu mai este fragment izolat si impermeabil, lumea ii "vorbeste" gratie simbolurilor si existenta sa primeste o semnificatie transindividuala."26 Cel mai important lucru pentru intelegerea modului specific de raportare a omului arhaic la realitatea inconjuratoare, dar mai ales la realitatea perceputa doar ca existenta, este intelegerea faptului ca niciodata un simbol nu poate actiona singur; rolul contextului privit ca structura este determinant, iar relatiile dintre simbolurile insele au o valoare deosebita. in cadrul procesului de cunoastere se ajunge la organizarea informatiei intr-un sistem care cuprinde atit cunostinte ce tin de o privire din exterior, cit si pe cele ce trimit spre o privire din interior. Doar unind cele doua parti nu vom ajunge la o cunoastere abstracta, ci la una de tip intelegere. 26 Idem., p. 84. 32 Delia Suiogan De altfel, Aurel Codoban afirma: "simbolul religios da continuitate hierofaniilor si le dezvolta in sisteme ample, in simbolisme. Simbolismele solidarizeaza omul cu sacrul in chiar cimpul vietii cotidiene". Asa cum observa autorul citat, Mircea Eliade este'cel care insista cu deosebire in studiile sale asupra rolului simbolismelor organizate de arhetipuri in intelegerea specificului mentalitatilor de tip arhaic si traditional: "Herme-neutica fenomenologica a lui Mircea Eliade scoate in evidenta coerenta si sistematicitatea simbolismelor, fara a le afecta polisemia. El asaza arhetipurile in inima logicii simbolurilor. Arhetipurile sunt "modele exemplare", permanent apriorice, Imagini pe care imaginatia le repeta, le reactualizeaza, le reproduce fara incetare. Pe linga aceasta exemplaritate, arhetipul se caracterizeaza printr-un fel de entelehie a Imaginii: este ca si cum Imaginea ar tinde spre implinirea sensului ei."27 Au existat mai multe studii asupra rolului arhetipurilor in evolutia cunoasterii, majoritatea recunoscind capacitatea simbolismelor organizate de arhetipuri de a deveni sisteme autonome. Cu toate acestea, istoria poate actiona asupra sistemelor, pentru ca ele nu sunt inchise noilor sensuri pe care trecerea timpului, noile moduri de gindire si de actiune asupra realitatii inconjuratoare le pot crea si impune. Si aceasta pentru ca "arhetipul nu exclude, ci numai limiteaza efectele istoriei evenimentiale. Structura Imaginii arhetipale constituie nucleul tare al oricarui simbolism, ale carui semnificatii pot fi completate de istoria evenimentiala, dar numai in sensul entelehiei sale semnificante."28 Majoritatea cercetatorilor a ajuns la concluzia ca omul tuturor timpurilor a apartinut unui sistem social, actiunile sale identi-ficindu-se cu actiunile sistemului, acestea fiind, la rindu-le, determinate de o autoritate care comanda. Omul nu a fost niciodata conceput ca fiind izolat, el apartinea unui grup social, unui mediu 27 Ibidem, p. 86. 28 Ibidem, p. 87. Simbolica riturilor de trecere 33 natural; de aceea individul s-a raportat la Lume prin prisma apartenentei sale totale la un sistem. Sistemul social, fiind detinatorul unui sistem de informatii, va determina anularea teoretizarilor abstracte in intelegere. ' I. 5. Simbol si simbolism Pornind de la teoria organizarii simbolurilor in sisteme, multi teoreticieni, istorici si filosofi ai culturii au ajuns treptat la concluzia ca accentul interpretarilor trebuie mutat de pe rolul simbolului, pe rolul simbolicului. "Simbolicul desemneaza numitorul comun al tuturor modalitatilor de a obiectiva, de a da sens realitatii. (...) Simbolicul reprezinta medierea universala a spiritului intre noi si real; simbolicul vrea sa exprime inainte de orice nonimediatetea aprehensiunii noastre cu privire la realitate."29 Simbolicul este cel care ne va dezvalui existenta unei adevarate retele de interconditionari intre vazut si nevazut, intre perceptibil si imperceptibil; in fapt, cu ajutorul claselor de simboluri s-a ajuns la acea descoperire a cauzalitatii lucrurilor, nevazutul nemaiinsemnind incognoscibilul. Ca orice fenomen de cultura, nici simbolismul nu putea scapa de consecintele evolutiei. De aceea nu se poate pune semnul egalitatii intre mentalitatea primitiva si cea traditionala. Chiar daca ambele se raporteaza in mod direct la simbol, prima il abordeaza din perspectiva unei logici operationale, cealalta dintr-o perspectiva integratoare ce conduce la aparitia unor adevarate reprezentari mentale ce actioneaza ca un adevarat mecanism. Mergind spre cultura moderna, deosebirile sunt si mai evidente, ele sunt generate de o revenire la operational, dar fara a se pastra acea discursivitate sustinuta de actiunea'de interactionare intre realitatea virtuala si cea comunicata. 29 Paul Ricoeur, Despre interpretare, ed. cit, p. 18. 34 Delia Suiogan "in lumea arhaica simbolul pune in relatie doi termeni, dintre care unul este cunoscut, celalalt urmind sa fie recunoscut; pentru lumea noastra simbolul leaga termeni care sunt, ambii, la fel de bine cunoscuti. Simbolul nu mai este neaparat religios, este un semn al secularizarii. Eroziunea contemporana a simbolului in profitul semnului este concomitenta cu disolutia personalitatii in profitul individualitatii. (...) Simbolismele sunt mecanisme semnificante care nu pot functiona fara sa se uzeze" , afirma A. Codoban, care sustine ca percepem chiar "reducerea sim-bolismului la un singur simbol si a fasciculului de semnificatii ale acestuia la una singura. (...) Totul se leaga de trecerea generala de la o rationalitate preponderent semnificanta la o rationalitate preponderent operationala"30, aceasta la nivelul mentalitatii moderne. intrebarea ce se ridica este daca asistam la un proces de "alterare" sau la unul de "degradare". Credem ca asistam mai degraba la o remodelare a limbajului simbolic in etape succesive, care se inscrie in coordonatele noilor serii de semnificatii impuse de dinamica fenomenului cultural. Pornind de la ideea simbolismului ca un proces in devenire, P. Ricoeur propune distingerea a trei niveluri de creativitate a simbolurilor, "la cel mai jos nivel, gasim simbolica sedimentata: aici se afla resturi de simboluri, stereotipate si dislocate, mai putin uzuale decit uzate, care nu mai au decit un trecut; la acest nivel isi face aparitia simbolica visului; si tot aici, aceea a basmelor si a legendelor; nici un travaliu de simbolizare nu se mai afla aici in lucru. La un al doilea nivel, gasim simbolurile cu functie uzuala; sunt simbolurile in folosinta, utile si utilizate, care au un trecut si un prezent si care, in sincronia unei societati date, servesc drept chezasie pentru ansamblul pactelor sociale. (...) La un nivel superior se afla simbolurile prospective; acestea sunt creatii de sens care, reluind simbolurile traditionale, cu polisemia lor 30 Aurel Codoban, op. cit., p. 88-89. Simbolica riturilor de trecere 35 disponibila, vehiculeaza semnificatii noi. O atare creare de sens reflecta fondul viu, nesedimentat'si neinvestit socialmente al simbolismului."31 in interiorul acestui proces, simbolul nu si-a pierdut calitatea sa fundamentala, de a media intre om si Lume, de a-i permite individului, periodic, sa-si redescopere centralitatea si apartenenta la Tot si aceasta pentru ca "simbolurile nu au doar valoare expresiva, ca la simplul nivel semantic, ci si o valoare euristica, deoarece ele confera universalitate, temporalitate si forta ontologica pentru intelegerea de noi insine"32, dupa cum afirma P. Ricoeur. I. 6. Limbajul simbolic. Sensul simbolic Gindirea simbolica si limbajul simbolic ne apar deci ca structuri de adincime care modeleaza comportamentul. in nici un caz simbolurile nu sunt simple figuri de stil, ele aparindu-i chiar si omului modern ca puncte de referinta care il ajuta sa dea o anume ratiune experientei. Spre exemplu, omul diferitelor culturi nu s-a raportat la timp sau la spatiu ca la forme nediferentiate, ci a preferat sa le segmenteze in'unitati precum ziua, noaptea, rasaritul, amiaza, sat, casa, hotar etc. Aceste segmentari au rolul de a stabili relatii, dar si de a le permanentiza, pentru ca ele creeaza cadrul pentru realizarea comunicarii. Comunicarea este cea care transforma simplele relatii in interdependente relationale care vor produce o extensie a intelegerii. Probabil, aceasta'persistenta dincolo de timp a acestei valori-functie a simbolului o datoram uneia dintre trasaturile fundamentale ale sale, si anume polisemantismul. Iata doar citeva afirmatii care sustin aceasta idee: "Fiecare simbol este 31 Paul Ricoeur, op.cit., p. 532-533. 32 Idem, p. 49. 36 Delia Suiogan un microcosmos, o lume totala"33, afirmau Jean Chevalier, Alain Gheerbrant; M. Eliade, in Tratatul de istorie a religiilor, sustinea: "una dintre trasaturile caracteristice ale simbolului este simultaneitatea sensurilor pe care le reveleaza"; in acelasi sens, T. Todorov demonstreaza, in lucrarea Teoria simbolului, faptul ca "un singur semnificant ne mina spre cunoasterea nu numai a unui semnificant, ci a mai multora (...), continutul sau depasind expresia". Este foarte adevarat faptul ca exista o anume variatie, o fluctuatie in modul in care membrii culturilor de tip primitiv sau cei ai culturilor moderne se raporteaza la un astfel de punct de referinta; mai mult chiar, putem vorbi si despre o anumita schimbare a naturii acestor puncte de referinta in interiorul aceluiasi tip de cultura. Ele nu conduc insa la anularea relatiilor, pentru ca intotdeauna vom observa rolul determinant pe care il va avea constringerea impusa de contextul comunicarii. Chiar daca, la origine, simbolurile, ca puncte de referinta, sunt arbitrare, ele devin profund motivate, construind, in timp, acele sisteme simbolice complexe, capabile sa ne dezlege multe din enigmele comportamentului uman. Este foarte important sa facem deci o interpretare atenta si corecta a simbolurilor, pentru ca "simbolul insusi este aurora reflectiei. (...) Reflectia e mai putin o justificare a stiintei si a datoriei'si mai mult o reapropiere a efortului nostru de a exista. (...) Avem de recuperat actul de a exista, pozitia sinelui in intreaga desime a operelor sale."34 Un alt aspect vizat de catre cercetatori este cel care pune problema relatiei simbolului, in particular, dar si a gindirii simbolice, in general, cu modelul. Interactiunile relationale cu schemele, cu tiparele sunt continue, acest fapt presupune atit variatii, dar, in mod obligatoriu, si consecvente la nivelul modului de a gindi Lumea. Sistemul propus de acest tip de relatii este unul 33 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op cit., p. 36. 34 Paul Ricoeur, op.cit., pp. 49, 55. Simbolica riturilor de trecere 37 deschis, ceea ce permite reformularea unor idei, credinte, in perspectiva noilor contexte socio-culturale, psihologice. Semni-ficatiile particulare nu vor reusi insa sa le anuleze pe cele generale. I. P. Culianu arata: "Una dintre caracteristicile fundamentale ale omului arhaic este aceea de a trai intr-o lume a carei realitate nu este data de simpla existenta a lucrurilor, ci de participarea lor la modelele paradigmatice, la arhetipuri celeste. (...) Orice activitate rituala, sau chiar profana, isi are modelul ei intr-o actiune care-i confera "realitate". De aici rezultind clar ideea ca "individualitatea umana are caracter secundar, ea dispare in fata modelelor traditionale repetitive."35 Corecta interpretare a simbolurilor ne va demonstra ca intelegerea modului lor de a fi gindite se va dovedi o descoperire a felului nostru de a gindi. Fenomenul poate fi explicat doar prin definirea ideii de apartenenta; am putea sa o numim apartenenta culturala intr-un sens largit, pentru ca toti suntem in fapt fiinte cosmice. Doar relatia aceasta directa cu modelul este cea care permite identificarea unui proces complex, cunoscut sub numele de logica simbolurilor. in legatura cu acest proces, I. P. Culianu afirma: "Limbajul simbolurilor are functia de a cosmiciza omul si de a antropomorfiza lumea. Simbolurile sunt un limbaj antropo-cosmic, care permite analogii constante si omologii psiho- sau fizico-cosmice. (...) Caracteristica simbolului este nu numai de a reprezenta prelungirea unei hierofanii, ci si de a constitui el insusi o hierofanie autonoma. "Logica simbolului" este ilustrata de simbolismul magico-religios si confirmata in productia spontana a activitatii subconstiente si trans-constiente a omului. Simbolul este un limbaj sau face parte dintr-un limbaj care prezinta anumite caracteristici distinctive: simultaneitate a semnificatiilor care urmaresc solidarizarea omului cu societatea si, prin aceasta, cu Cosmosul. Aceasta este functia 35 Ioan Petru Culianu, Mircea Eliade, Ed. Nemira, Bucuresti, 1995, p. 90. 38 Delia Suiogan unificatoare a simbolului."36 Facind parte dintr-un sistem, simbolul ni se descopera mai usor ca purtator de sens, mai mult, se crede ca "apartenenta" este cea care da nastere sistemului de modele, de moduri acceptate de definire a experientei umanului in relatia lui cu Universul. Dincolo insa de apartenenta sa la un anumit sistem, simbolul poate valora si prin el insusi, mai ales atunci cind poate reprezenta prin el insusi o imagine simbolica. Simbolul apare ca o forma de interpretare a realitatii, cum am subliniat deja. Interpretarile pot fi deosebite de la un individ la altul, modul de aparitie a simbolurilor sta deci sub semnul individualitatii care ia atitudine fata de interactiunile elementelor ce-l inconjoara; existenta in timp si'in spatiu a'simbolurilor presupune insa comunicarea care se dovedeste a fi o forma de interpretare a experientei omului in relatia sa cu simbolul. Putem sa-l citam in acest sens pe G. Durand: "neputind sa figureze infigurabila transcendenta, imaginea simbolica este transfigurarea unei reprezentari concrete printr-un sens pentru totdeauna abstract. Simbolul este deci o reprezentare care face sa apara un sens secret, el este epifania unui mister". Si aceasta pentru ca "in timp ce, intr-un simplu semn, semnificatul este limitat, si semnificantul, prin arbitrariul insusi, nesfirsit, in timp ce simpla alegorie traduce un semnificat finit printr-un semnificant nu mai putin delimitat, cei doi termeni ai Sym-bolon-ului sunt infinit deschisi."37 Gindirea de tip religios, ce caracterizeaza mediile arhaice si traditionale, a avut la nivelul sistemului social rolul de a face posibila transformarea imposibilului in posibil, a nedeterminatului in determinabil; sensul simbolic a avut un rol determinant in acest proces datorita capacitatii sale de selectare, facind posibila deci situarea permanenta a omului in concretetea lumii. 36 Idem, pp. 94, 106. 37 Gilbert Durand, Aventurile Imaginii. Imaginatia simbolica. Imaginarul, Ed. Nemira, Bucuresti, 1999, p. 18. Simbolica riturilor de trecere 39 I. 7. Rolul contextului. Rolul codurilor Relatia dintre planul concretului si cel al abstractului este cea care ne conduce adeseori la ideea ambiguitatii, pentru ca de cele mai multe ori gesturile, locurile, obiectele, cuvintele pot avea pentru un receptor simultan mai multe sensuri, in functie de contextul unei relatii. Starea de ambiguitate poate fi anulata doar printr-o interactiune continua, prin intermediul careia se incearca intelegerea celuilalt. Majoritatea cercetatorilor au identificat ca principala sursa a aparitiei simbolurilor, dar si a mentinerii acestora, redundanta. "Simbolurile sunt alimentate de o redundanta de gesturi, de relatii lingvistice sau de imagini materializate printr-o arta. Redundanta semnificanta a gesturilor constituie clasa simbolurilor rituale -actorul "interpreteaza" dind, prin gesturi, o atitudine semnificativa corpului sau si obiectelor pe care le minuieste. Redundanta relatiilor lingvistice este semnificativa pentru mit si derivatele sale. Imaginea pictata, sculptata, tot ce am putea numi simbol iconografic, constituie multiple redundante, "copia" redundanta a unui loc, a unui chip, a unui model, dar si reprezentarea de catre spectator a ceea ce pictorul a reprezentat deja tehnic"38, afirma G. Durand. Chiar daca acceptam faptul ca simbolul se naste ca semn sau ca non-semn, pina la urma vom ajunge la concluzia lui Ivan Evseev, potrivit caruia "simbolul este un semn care se identifica cu obiectul simbolizat (...). El nu se vrea un simplu analogon formal al obiectului reflectat, ci pretinde o consubstantialitate cu referentul. Aceasta omologare a simbolului cu lucrul simbolizat este specifica gindirii mitice."39 38 Idem, p. 20. 39 Ivan Evseev, Cuvint-simbol-mit, Ed. Facla, Timisoara 1983, p. 39. 40 Delia Suiogan Revenind asupra interactiunilor relationale in interiorul carora simbolurile exista ca atare, ca limbaj, trebuie sa aducem in discutie rolul contextelor spatio-temporale. Lumea in care traieste nu este pentru om (indiferent ce tip de cultura am lua in discutie) nici atemporala, nici aspatiala. Am asistat dintotdeauna la un'refuz al abstractului, dar nu si al idealului. Trairea in spatiu si timp a impus o permanenta incercare de adaptare la cerintele noului context. in mod evident, interactiunile au fost afectate de influentele generate de adaptare, alterind semnificatiile. Exista insa si o serie intreaga de elemente ce apar in mod constant si care permit continuitatea la nivelul intelegerii. Rolul trecutului ca modelator al intelegerii a fost o tema foarte des dezbatuta de catre specialistii in domeniu. Asadar, chiar daca se naste ca non-semn, el va deveni semn in evolutie, si aceasta pentru ca "simbolul este un semn care trimite la un indicibil si invizibil semnificat, prin aceasta fiind obligat sa incarneze concret adecvarea care ii scapa, si aceasta prin jocul redundantelor mitice, rituale, iconografice, care corecteaza si completeaza inepuizabil inadecvarea."40 Am vorbit inca de la inceputul lucrarii despre rolul determinant al semnificarii la nivelul procesului producerii de sens. Ne vedem obligati sa insistam in acest context asupra specificului simbolurilor arhaice si traditionale. La acest nivel semnificarea nu era suficienta, o gindire de tip magic sau mitic nu presupunea doar o apropiere a semnului de semnificatul sau - semnificare -, ci o identificare intre semn si semnificat - simbolizare. in acest caz, "gindirea in totalitatea sa se gaseste integrata functiei simbolice. (...) S-a constatat camarile sisteme de imagini de "reprezentare a lumii" se succed in mod constient in cursul evolutiei civilizatiilor umane."41 Simbolizarea si resimbolizarea sunt cele care au permis conservarea peste timp a unor simboluri, dar si a unor practici, 40 Gilbert Durand, Aventurile Imaginii.., ed. cit., p. 22. 41 Idem, p. 83, 84. Simbolica riturilor de trecere 41 deoarece simbolurile trebuie citite ca pe o scriitura picturala (dupa formula lui Heinrich Zimmer) a intelepciunii omului tuturor timpurilor, fiind rezultatul intentiei si a capacitatii indivizilor de a comunica intre ei. Drept consecinta, "nivelul cultural furnizeaza asadar un limbaj simbolic deja universalizabil. Marile simboluri tehnologice si astrobiologice, soarele, luna, copacul, cerealele, focul, amnarul, tesatura, fierul, oala constituie feluri de substantive simbolice polarizate de o pereche de patterns culturale usor descifrabile."42 in realitatea care ne inconjoara, totul a avut si mai are inca o incarcatura simbolica: imbracamintea, ornamentele, cartile, aniversarile, sarbatorile; simbolul a avut si are o valoare participativa pentru ca a facut dintotdeauna posibila anularea ambiguitatii prin faptul ca deschide o cale de comunicare intre vizibil si invizibil, fara a incerca sa-l anuleze pe unul prin celalalt. Societatile moderne se caracterizeaza printr-o sustinuta nevoie de identificare intre semn si semnificat; actiunea in discutie nu a condus totusi la pierderea simbolurilor, cum s-ar fi putut crede: "limbajul simbolic nu e cu nimic mai sarac - dimpotriva - decit cel articulat, iar figurile lui se leaga in constelatii arborescente cu ramificatii in toate manifestarile umanului. Ele se sprijina pe analogia dintre macrocosmos si microcosmos (...), dar si pe alte analogii intre substante, forme, culori, marimi geometrice sau aritmetice, gesturi si actiuni"43, afirma V. Avram. Omul tuturor timpurilor a fost si este un "actor", viata poate fi perceputa ca o "ceremonie", "jucata" ca un limbaj simbolic. Chiar si pentru omul modern exista foarte multe momente cind nu poate trece prin viata doar printr-o simpla participare, ci trecerea implica o forma codificata de reprezentare a Lumii si a relatiei lui cu Lumea. 42 Ibidem, p. 99. 43 Vasile Avram, op. cit., p. 149. 42 Delia Suiogan Vom aduce in discutie si conceptul de habitus, cu ajutorul sau trecutul devenind o prezenta activa, un rol determinant avindu-l schemele de actiune. Habitusul cunoaste insa limite, impuse de conditiile istorice si sociale, iar limbajul simbolic, depasind aceste limite, are o functie mult mai importanta in evolutia fenomenului cultural. Daca habitusul genereaza conduite, in incercarea repetata de reactualizare a unor sensuri, simbolurile sunt creatoare de sens. Este foarte adevarat si usor de demonstrat faptul ca pastrarea simbolurilor nu o datoram unei obisnuinte, ci dorintei omului de a se situa intotdeauna in interiorul lucrurilor. Daca habitusul apare doar ca rezultatul unui acut simt practic, limbajul simbolic apare cu intentia de transmitere a unui mesaj atit in plan orizontal, cit si in plan vertical. Ni s-a parut interesanta, in acest sens, afirmatia lui G. Durand, care spunea: "gindirea simbolica redreseaza echilibrul"44. Deriva de aici ideea ca permanenta nevoie a omului de a se situa mereu intr-o stare de echilibru este o alta motivatie a persistentei simbolurilor. Bergson vorbea, de altfel, chiar despre un rol biologic al imaginatiei, a ceea ce el numeste "functia fabulatorie", iar in psihanaliza lui Jung simbolul este conceput "ca o sinteza echilibranta prin care sufletul individual se racordeaza la psihia speciei."45 Principala motivatie a persistentei simbolurilor ramine deci sentimentul etern al apartenentei omului la Cosmos. Si aceasta fiindca, pentru omul arhaic, tot ceea ce-l inconjoara este real. Miturile, ritualurile au puterea de a crea formele cu ajutorul carora individul poate comunica cu Absolutul. in gindirea de tip arhaic, principala functie a mitului, dar si a ritualului, este aceea de orientare a gindirii, lucru facut posibil de faptul ca ambele forme apeleaza la o sistematizare si la o dezvoltare 44 Gilbert Durand, Aventurile Imaginii..., ed. cit, p. 107. 45 Idem, p. 110. Simbolica riturilor de trecere 43 a simbolurilor, prin intermediul carora individul isi reprezinta Lumea. Asistam la o serie complexa de operatii ce produc acea revelare a realului. Vorbind despre imaginar, G. Durand il aminteste pe M. Eliade, care arata cum "din aproape in aproape, in toate religiile, chiar si in cele mai arhaice, se organizeaza o retea de imagini simbolice legate in mituri si in rituri, care reveleaza o tesatura transistorica in spatele tuturor manifestarilor religiozitatii'in istorie. Un proces mitic se manifesta prin redundanta imitativa a unui model arhetipal."46 Mitul nu trebuie privit ca o teorie sau doctrina, ci ca o forma prin care omul se descopera ca parte a Realitatii, mai mult chiar, el reusind sa permita comunicarea directa dintre toate planurile acestei realitati. Constiinta mitica produce unificarea dintre toate planurile realului. Mitul este asadar un mod de gindire care refuza ratiunea, dar care presupune captarea universalului. Georges Gusdorf vorbea chiar despre posibilitatea realizarii unei tipologii a existentei pe baza unui catalog al miturilor si al actiunilor rituale. Intentia finala a tuturor actiunilor este deci comunicarea, iar aceasta presupune in mod obligatoriu prezenta, cunoasterea si utilizarea unor coduri. La nivelul codurilor se afla stocata informatia pe care membrii grupului social o pot folosi pentru formularea de mesaje. De asemenea, tot ele vor permite adaptarea permanenta a tuturor actiunilor individuale sau colective la context, conferind acestora semnificatie. Sistemul cultural traditional, si nu numai, apare ca un ansamblu de coduri, singurul capabil sa permita realizarea acelui flux comunicational n care putem identifica sistemul de cunostinte caracteristic fiecarei societati in parte. Un rol foarte important la nivelul culturilor de tip traditional il au codurile nonverbale de comunicare, pentru ca ele ne permit cel mai bine descifrarea modului in care individul a perceput 46 Ibidem, p. 173. 44 Delia Suiogan Realitatea inconjuratoare. in interiorul acestora o valoare deosebita o vor avea gestualitatea si proxemica. Codurilor nonverbale vom adauga pe cele verbalizate si verbale. Codurile au fost cele care au permis transformarea cunostintelor in valori; in interiorul acestui proces un rol determinant l-a avut simbolul, exprimarea cunoasterii in simboluri fiind prima treapta a realizarii procesului comunicarii. Codurile nu doar organizeaza datele, ci ele insele au si functii sociale si de comunicare. Un rol determinant pentru realizarea acestor functii il au conventia si conventionalizarea, precum si acordurile explicite. Consideram ca simbolicul ar putea fi considerat el insusi un cod, alcatuit ca sistem de coduri, fiind vorba despre codul simbolurilor universale, codul simbolurilor generale, cel al simbolurilor particulare; simboluri naturale, simboluri de identitate, simboluri sacre etc. Sistemele simbolice au avut o insemnatate deosebita in mentinerea legaturilor sociale, pe de o parte, cit si in stabilirea si permanentizarea legaturilor microcosmicului cu macrocosmicul. Contextul si codul au deci un rol foarte important in realizarea comunicarii, precum si in pastrarea legaturii dintre comunicare si cunoastere. I. 8. Interferente intre rit, mit si religie Chiar daca in studiile dedicate simbolului au fost identificate mai multe functii - J. Chevalier identifica noua astfel de functii: cea de a explora, cea de substitut, de mediere, de unificare, pedagogica si terapeutica, socializanta, de rezonanta, transcendenta si cea de transformator47, - functia asupra careia revin majoritatea cercetatorilor este cea de unificare, scotindu-se in evidenta, asa cum am aratat deja, caracterul polisemic al simbolului. 47 Vezi Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op. cit, pp.39-48. Simbolica riturilor de trecere 45 Miturile, sistemele simbolice sunt, asadar, elementele care pot oferi o perspectiva concreta asupra modului in care membrii unei societati dau o semnificatie existentei si experientei lor. De aceea, in directa relatie cu gindirea simbolica au fost puse dintotdeauna mitul si ritul. "Daca esenta experientei religioase este simbolica, afirma A. Codoban, expresia ei adecvata este mitul, iar celebrarea ei este ritualul. Mitul expliciteaza simbolurile, conexindu-le intre ele si dramatizindu-le. Prin mit simbolul "se povesteste" si se "motiveaza". (...) Ca pastrator al gesturilor sacre fundamentale si ca depozitar al modelelor exemplare de actiune, mitul justifica ritualul si asigura comuniunea in jurul acelorasi credinte si comportamente. (...) in culturile arhaice de origine, mitul si ritualul nu erau numai forme culturale, ca acum, ci acopereau totul, orice gindire si orice activitate. Mitul si ritualul erau chiar cultura, si nu simple forme ori manifestari ale acesteia."48 Mitul semnifica, iar ritul opereaza, functia ultima a amin-durora fiind insa comunicarea. Ambele apeleaza la o serie intreaga de coduri prin intermediul carora se gestioneaza tipul de relatie pe care cel care comunica doreste sa-l stabileasca cu celalalt. Din aceasta perspectiva, intreaga structura sociala poate fi analizata ca o distribuire de roluri pentru marele joc al mitului. intre forma de "lucru" a mitului, pe de o parte, si cea a ritului cu simbolurile, pe de alta parte, exista deosebiri relevate de A. Codoban: "mitul interpreteaza, dezvolta si sistematizeaza simbolurile, urmele unor hierofanii, ale prezentei sacrului in experienta individuala, dar este, inca mai mult decit simbolul, de partea mentalului colectiv. (...) El nu se adreseaza numai imaginatiei sau numai inteligentei si presupune conjugarea lui "a intelege" si a lui "a crede" intr-un cerc hermeneutic."49 48 Aurel Codoban, op. cit., p. 99. 49 Idem, p. 102. 46 Delia Suiogan Conventia este cea care defineste apartenenta culturala, si are la baza similaritatea cu experienta. Experienta va ridica operarea la nivelul semnificarii. Prin intermediul operarii si al semnificarii, omul arhaic isi structureaza comportamentul si gindirea, iar principiul structurarii devine modalitatea fundamentala prin care se da sens Lumii. Asadar, "dinamica simbolului, pe care mitul o constituie si care e consacrata ca mitologie, ca "mama" a istoriei si a destinelor, lamureste a posteriori genetica si mecanica simbolului. Caci ea pune la locul lor elementul simbolic, gestul ritual, drama sau povestirea sacra in acea metaistorie, in illo tempore, ce le confera sensul lor optim. Simbolul nu se refera la istorie, la momentul cronologic al cutarei sau cutarei intimplari materiale a unui fapt, ci la instaurarea constitutiva a semnificatiilor faptului."50 Simbolul ne apare ca fiind cea mai usoara cale de atingere a sacralitatii. Omul primitiv si cel traditional se integra total gestualitatii, timpului si spatiului inceputurilor; el nu doar imita, ci mima, cum au observat toti marii cercetatori ai culturilor primitive si traditionale; el nu doar participa la o reintemeiere periodica a Lumii, ci de fiecare data o intemeia. Mitul apare astfel "ca o povestire (discurs mitic) ce pune in scena personaje, decoruri, obiecte valorizate simbolic, segmentabila in secvente sau unitati semantice mai mici (miteme) in care se investeste'in mod obligatoriu o credinta, numita "pregnanta simbolica" de catre E. Cassirer."51 Aceasta credinta nu avea nevoie de o intemeiere logica, toate actiunile mitice sau rituale vizind obligatia respectarii obiceiului mostenit. Exista o adevarata constiinta a semnificatiei de adincime. Toate actiunile faceau parte dintr-un "ritm" al existentei care impunea si permanentiza starea de echilibru. Iesirea din acest ritm insemna autoexcluderea din Tot. 50 Gilbert Durand, Figuri mitice..., ed. cit, p. 30. 51 Idem, p. 31. Simbolica riturilor de trecere 47 in acest context, adevarat si obligatoriu de adus in discutie este faptul ca "mitul trebuie inteles in acelasi timp ca o povestire si ca o lege. El apartine istoriei unei ontologii in care fiinta nu se separase inca de esente si unde onticul si subiectivul nu se contraziceau. Naratiunea mitica este altceva decit povestirea. Ea opereaza cu categorii in loc de evenimente, cu arhetipuri in loc de personaje istorice, iar comportamentele si gesturile sunt exemplare, si nu individuale. (...) El povesteste ceea ce a precedat si ceea ce urmeaza istoriei traite, pentru a-i conferi acesteia alura unui destin. Naratiunea mitica mai degraba exprima sau repeta, cum face muzica, decit povesteste epic cum face istoria."52 La desfasurarea ritualurilor, a ceremonialurilor participa intreaga colectivitate. Grupul, neamul se reunesc in jurul apei, al focului, al arborelui, al miresei sau defunctului etc, care reprezinta imagini foarte vii ale sacralitatii insesi, principii cosmice ce au puterea de a media intre microcosmos si macrocosmos. Miturile si riturile dau sens unor experiente ce pun in discutie relatia omului cu natura, permitindu-i astfel omului sa acceada la unele aspiratii ce depasesc planul concretului, al realului imediat. Este important de surprins in acest context faptul ca Omul arhaic nu cauta adevarul absolut, el nu spune niciodata "asa este", ci "s-ar putea sa fie, daca..." Esenta cautarilor sale sta in acest "daca", iar el refuza individualizarea, dar si obiectivizarea pura. Daca vom avea in vedere faptul ca "mitul nici nu rationeaza, nici nu descrie, el incearca sa convinga, repetind o relatie pe toate nuantele posibile" si ca "fiecare mitem - sau fiecare act ritual -este purtator al aceluiasi adevar ca si totalitatea mitului sau ritului,"53 vom ajunge sa intelegem mai corect relatia mit - poveste. Vom deduce, de asemenea, ca miturile, ca si simbolurile, nu vor disparea; eventual, ele pot fi uitate, dar mereu reactualizabile 52 Aurel Codoban, op. cit., p. 103. 53 Gilbert Durand, Aventurile Imaginii..., ed. cit, p. 180. 48 Delia Suiogan in momentul in care contextul o permite si aceasta, pentru ca "mitul este el insusi hermeneia, interpretare si reinterpretare a propriilor lui radacini."54 Putem vorbi inca despre o intentionalitate mitica la nivelul culturii. Ea rezida tocmai in suita interpretarilor si reinterpretarilor prin care mitul isi rectifica propriul fond arhaic. "Chiar daca mitul isi desfasoara "istoria" in cuvinte, gesturi, habitudini, credinte si practici inventariabile, esenta lui ramine dincolo de manifestare, intr-un orizont "mistic", cum il numea Levy-Bruhl, nesupus controlului ratiunii."55 Actiunile individului apartinind mediilor traditionale presupun subordonarea totala regulii, excluzind de cele mai multe ori convingerea (termenii sunt folositi de Doina Isfanoni). Obligativitatea regulii presupune actiunea si gindirea sub influenta unei memorii colective, foarte activa inca, care readuce trecutul in prezent si care reafirma importanta implicarii unuia fata de celalalt. intre mit si rit nu exista, asadar, foarte mari deosebiri la nivelul sensului ultim pe care il vizeaza, totusi apar elemente distinctive la nivelul modalitatilor de operare cu realul, "ritul repeta un gest originar, paradigmatic, tot asa cum mitul repeta istoria originilor. (...) Atunci cind gesturi, actiuni sau comportamente devin rituale, capacitatea lor de a opera a fost transferata in domeniul rationalitatii semnificante. Esenta ritualului este, la fel ca la mit, semnificarea. El este o operare semnificanta, o actiune care nu se produce realmente - ca o actiune naturala printre alte actiuni si obiecte naturale - ci se efectueaza in semnificatie. Ritualul este modul religios de a face semnificatiile sa treaca din lumea constiintei in lumea corpurilor, de a arata ca hierofania este totodata cratofanie (...). Mitul procedeaza prin sinteza, asociind simbolic planurile si nivelurile diferite ale existentei, pe cind ritualul, 54 Paul Ricoeur, op.cit., p. 570. 55 Vasile Avram, op. cit., p. 184. Simbolica riturilor de trecere 49 dimpotriva, procedeaza analitic, fragmentind traitul, imbuca-tatindu-l, pentru a-l reface apoi in planul superior al unei operatii semnificante."56 Asistam la o activitate generatoare de cunoastere de tip reprezentare, doar prin intermediul acestui comportament repre-zentational individul reusind sa faca fata existentei. Un rol determinant il au in interiorul cunoasterii codificarea si decodificarea. Ele sunt si cele care permit interpretarea, dar si convertirea unui mesaj dintr-o reprezentare in alta. La aceste actiuni participa in egala masura si mitul, dar si ritul. Mitul vizeaza mai mult mentalul, pe cind ritul vizeaza practicul, "practicile si repre-zentarile rituale sunt practic coerente, pentru ca ele sunt produsul functionarii combinatorii a unui mic numar de scheme generatoare unite prin relatii de substituabilitate practica."57 Riturile si ritualurile pot fi analizate ca elemente ale unui sistem de modelare care pune in relatie de interdependenta mediul cu individul sau cu colectivitatea. Sistemul se construieste pe baza acelui "model al lumii" ce va fi reactualizat in mod repetat. Reflectia, dar mai ales actiunea in sine au capacitatea de a controla buna functionare a acestui sistem. Aceasta ar putea fi motivatia raspunsului "pentru ca asa au facut si mosii si stramosii nostri" la o intrebare de genul: "De ce se ridica mai intii stilpul din vatra si mai apoi ceilalti stilpi din structura unei case?" Cu toate acestea asistam la "disolutia mai rapida a ritualului decit a mitului, evolutia mai rapida a lui spre profan este determinata de dubla regula a coerentei, cea semnificativa si cea adaptativa. Ritualul va suferi cu timpul o deplasare de accent prin care coerenta lui semnificativa, cea care-i da aerul de ritual, se va eroda, va pierde din pondere. (...) Are loc o pierdere a dimensiunii rituale a comportamentului in profitul dimensiunii adaptative."58 56 Aurel Codoban, op. cit, p. 106. 57 Pierre Bourdieu, op. cit., p.151. 58Aurel Codoban, op.cit., p. 108. 50 Delia Suiogan in acest context, ne vedem obligati sa punem in discutie o alta relatie foarte importanta pentru intelegerea corecta a gindirii de tip traditional, cea dintre rit si mit, pe de o parte, si dintre rit, mit si magie, pe de alta parte. Dimensiunea adaptativa nu va reusi sa altereze acele actiuni care presupun structuri ce se combina si care se afla intr-o stare de analogie stabila cu sfera unui obiect de cunoastere (vezi ablutiunile, imbracarea, iesirea si intrarea, schimburile, jocul etc). Ele nu sunt doar actiuni rituale, ci actiuni magice care au o functionalitate precisa. Ele nu au ca intentie primara transmiterea de mesaje, ci modelarea. Mult mai puternica s-a dovedit a fi in timp magia, poate pentru ca "gindirea magica este o gindire a cratofaniei, a actiunii sacrului ca putere, ca forta actionind asupra lumii, a oamenilor. (...) Gindirea magica este modul in care lucreaza rationalitatea semnificanta devenita operationala, modul in care simbolurile devin puteri. (...) Gindirea magica preceda in ordine ontologica si explicativa ritualul si nu este de natura istorica sau sociologica, ci antropologica"59, afirma A. Codoban. Am pornit de la ideea ca, tentat de real, omul a incercat sa descopere o ratiune a Cosmosului, transformind-o in propria-i ratiune si am identificat mitul, ritul, magia ca forme de comunicare a individului cu acest tip de Real, definindu-le ca forme ale unei gindiri de tip religios. Revenim asupara ideii ca Realul ni se dezvaluie ca un ansamblu de sisteme simbolice care organizeaza Lumea intr-o formula specifica unei structuri sociale si unei epoci. De foarte multe ori cercetatorii si istoricii religiilor au sustinut ideea ca "gindirea religioasa autentica nu e nici pragmatica, nici rationala, ci simbolica. Exista in orice cultura un set de modele arhetipale care, prin simpla lor invocare (rostire, scriere, gravare, gestualizare) sub semnul unui impuls primordial propriu omului spiritualizat, creeaza un suport ritual solid pentru instituirea si perpetuarea relatiei om-cosmos-divinitate. Ritul nu este decit un 59 Idem, p. 95. Simbolica riturilor de trecere 51 simbol realizat in timp, adica o fixare a gesturilor semnificante cu valori bivalente intr-o structura de comunicare la nivelul grupurilor umane."60 Apare o contradictie in termeni? in nici un caz, pentru ca este vorba despre ratiune nu in sensul de judecare a fenomenelor, ci de incercare de intelegere a lor prin traire, prin participare. Reprezentarile tin de viziunea pe care membrii unui grup o au asupra unor fenomene, obiecte. Aceasta viziune nu presupune doar o forma de participare constienta la real, ci, dimpotriva, inconstientul are un rol determinant. In societatile de tip traditional, faptele de cultura au o dubla actiune asupra individului: una exterioara - ceea ce presupune reguli, legi nescrise pastrate cu sfintenie, si una interioara, lasindu-i individului libertatea de a inova, de a crea. Trebuie sa mentionam faptul ca libertatea nu este folosita in scopul modificarilor sau a anularilor, ci in cel al adaptarilor in incercarea repetata de regasire a starii de echilibru, dupa cum spune si V. Avram: "intr-o societate orientata spre sacru, constiinta se uneste cu inconstientul (depozitarul arhetipurilor informale) (...). Omul societatii religioase performa fara incetare un limbaj mitologic, un set de imagini primordiale care stau la baza tuturor actelor de gindire si atitudine, o psyche originara (Jung) cu functie sociala, cosmica si abisala totodata."61 Ne aflam in fata unui "sistem complex", functional, dar care nu neaga ideea de specificitate. Aceasta "deschidere" o realizeaza chiar structura simbolica ce sustine sistemul. Libertatea nu este insa totala pentru ca, si daca grupul functioneaza doar prin integrarea personalitatilor individuale totusi cu totii se raporteaza la o retea sistemica de circulatie a conceptiilor,'care contine o serie intreaga de elemente constante, dupa cum am mai vazut si in alta parte. 60 Vasile Avram, op cit., p. 149. 61 Idem, p.176. 52 Delia Suiogan Situindu-ne mai aproape de mediile folclorice, vom observa inca o data ca tocmai aceasta forma de a fi in interiorul Realului ii defineste specificul: "o comunitate vietuind sub orizontul sacrului nu-si poate desfasura existenta fara citeva clisee tipologice inchegate intr-o paradigma mitica: definirea relatiei om-divinitate; mitul cosmogonic; miturile vegetatiei; mitul faurului; definirea relatiei moarte-inviere; alternanta haos-cosmos; miturile destinului in raport cu spatiul si cu timpul etc. Miturile trebuie clar definite ca forme de traire a unor convingeri adinc implantate in spiritul oamenilor si nicidecum ca povesti, basme ori alegorii."62 S-a vorbit foarte mult despre o relativa identitate distinctiva, atit in ceea ce priveste raportul individului cu grupul, cit si pe cel dintre grup si mediu, acest fapt datorindu-se procesului de "interiorizare" aproape inconstienta a normelor comportamentale mostenite. Nu putem insa nega rolul selectiei, care va contribui intr-o masura foarte mare la mentinerea unui echilibru intre vechi si nou. Fara a intelege corect acest mecanism este mai dificil sa descifram adevaratul sens al textului traditional folcloric. Aici suntem de acord cu V. Avram care sustine ca "explicatia trebuie dublata de comprehensiune (si viceversa)" 63, iar lectura trebuie sa fie una de natura "apropiativa", ca "rostire actuala", ceea ce presupune si o "comprehensiune de sine" si aceasta pentru ca orice creatie are "un miez mitic", nefiind "niciodata rod al vointei gra-tuite de a crea forme pure cu continut estetic, ci rezultat al unui sincretism motivational acordat exigentelor psiho-spirituale cele mai adinci ale subiectului, indaratul carora se afla lumea arhetipurilor." Adaptarea normelor mostenite la noile valori, proces complex ce ne pune de multe ori in fata unor structuri cu rol antagonic, nu inseamna negarea modelelor, ci consolidarea acestora prin actualizare. 62 Ibidem, pp. 250-251 63 Ibidem, pp. 180, 181 Simbolica riturilor de trecere 53 Caracterul dinamic al culturii are la baza o foarte buna organizare a relatiilor si a modalitatilor de comunicare, mentinuta de o retea de interactiuni. De aceea, concluzia lui G. Gusdorf, potrivit careia "pentru omul primitiv nu exista doua imagini ale universului, una "obiectiva", "reala" si alta "mitica", ci o lectura unica a peisajului"64, ni se pare ca surprinde foarte bine ceea ce defineste de fapt gindirea de tip religios in esenta ei: intre subiectiv si obiectiv nu mai apare o relatie de opozitie, ci una de comple-mentaritate. Pentru acest homo religiosus comunicarea presupune existenta unor constringeri. Crearea de sens presupune prezenta unor verigi care vor determina mentinerea unei legaturi intre comun si singular, intre general si particular. Vom fi de acord cu ideea ca, de fapt, "nu exista mituri si simboluri noi, ci doar rearanjari, ajustari si resemnificari ale unor motive esentiale insusite de catre imaginarul colectiv." 65 Si aceasta pentru ca "in mitologie si in religie, ca si in intreaga cultura populara, nu exista conceptul de originalitate, ci doar sentimentul de posesiune prin apropiere a unei creatii cu reverberatii afectiv-modelatoare la nivelul propriei personalitati", dupa cum afirma V. Avram. Gindirea religioasa presupune sentimentul de traire a Cosmicului ca totalitate, acest mod de a fi implica un permanent proces de semnificare si resemnificare a existentei. Viata nu este pusa sub semnul experimentului, ci sub semnul unei initieri continue, ea fiind cea care va conduce la cunoastere. Nu se aspira spre o cunoastere absoluta, am vazut deja ca mentalitatea traditionala refuza rationalitatea pura, ci se incearca integrarea in Absolut (inteles ca Marele Tot) prin intermediul unei rationalitati semnificante. 64 Georges, Gusdorf, Mit ?i metafizica, Ed. Amarcord, Timisoara, 1996, p. 11. 65 Vasile Avram, op. cit., pp. 260, 261. 54 Delia Suiogan De aceeasi parere este si N. Gavriluta, care sustine ca "intelegem cu adevarat ceva din misterul unui simbol doar atunci cind ii recunoastem substanta lui eterna. in primul rind, pentru ca simbolurile - expresii universale ale sacrului - se refera la primordii (noapte, ape, cer, astri etc.) sau la situatiile absolut definitorii ale conditiei umane: nastere, initiere, sexualitate, moarte. (...) Datorita acestor "imagini si simboluri", omul contemporan poate comunica cu semenii sai, indiferent de societatile si culturile din care acestia provin."66 Dar si V. T. Cretu, intr-o formulare care ne descopera si mai bine specificul acestui mod de a fi al rominului in fiinta Cos-mosului insusi, afirma: "traducind metaforic cliseele mentalitatii traditionale, am putea spune ca, in acceptie folclorica romineasca, parentarea implica surprinzatoare relatii de rudenie ale omului cu "personajele" eterne ale cosmosului: Cerul (soarele) - tata, Pamintul - muma si Codrul - frate. Sub protectoratul unor astfel de "rude", parca si viata efemera devine daca nu mai durabila, cel putin mai profunda si mai semnificativa."67 ' Simbolurile sunt cele care directioneaza gindirea de tip religios dinspre operational spre semnificant. Simbolizarea joaca un rol foarte important prin faptul ca ea ne propune adevarate scheme de relatii intre diversele semne, iar acestea sunt produ-catoare de inteles. Bineinteles, conventia este cea care permite mentinerea echilibrului in interiorul schemei, ea avind un rol determinant la nivelul semnificarii. Jean Borella insista la rindu-i foarte mult asupra rolului simbolului intr-o gindire religioasa asupra realului. El observa ca "simbolul simbolizeaza prin prezentificare, nu prin reprezentare. (...) Simbolul nu opereaza doar o "distinctie-unificatoare" 66 Nicu Gavriluta, Mentalitati si ritualuri magico-religioase, Ed. Polirom, Iasi, 1998, p. 38. 67 Vasile Tudor Cretu, Existenta ca intemeiere, Ed. Facla, Timisoara, 1988, p. 47. Simbolica riturilor de trecere 55 verticala a diverselor grade de realitate, ci, ca o consecinta, realizeaza si o "diferentiere-mijlocitoare" orizontala in planul existentei umane. (...) Nu realitatea comuna interpreteaza simbolul, ci simbolul ca atare interpreteaza realitatea comuna. inaintea oricarei interpretari si intemeind orice interpretare, exista prezenta semantica a simbolului, care este ea insasi o hermeneutica a realitatii."68 Simbolurile ne ajuta sa redescoperim realitatea si ne determina in acelasi timp sa devenim reali prin participare. Preluind teoria lui M. Eliade, am putea spune ca, prin intermediul simbolurilor, vom repeta un arhetip, iar prin aceasta repetare vom "dobindi" realitate. "Un obiect sau o actiune dobindesc o valoare si devin in acelasi timp reale numai pentru ca participa intr-un fel sau altul la o realitate care le transcende (...) semnificatia, valoarea lor nu se leaga de un dat fizic brut, ci de calitatea lor de a reproduce un act primordial, de a repeta un model mitic."69 Vom vedea in paginile ce urmeaza ca toate ritualurile, gesturile, obiectele, cuvintele cu care opereaza "trecerea" la nivelul colectivitatilor arhaice si traditionale nu-si capata adevaratul sens decit daca'se raporteaza la aceasta realitate transcendenta. Vom porni in interpretarea riturilor de trecere de la urmatoarea idee: trecerea este in primul rind, la nivelul mentalitatii traditionale rominesti o petrecere, idee lansata de Vasile Avram in lucrarea sa Crestinismul cosmic..., intelegind prin petrecere: traire; a fi (in sensul de vietuire), dar si a fi (in sensul de reuniune, intilnire cu tine insuti, dar si cu altii). Avind in vedere aceasta acceptiune a termenului a trece, vom subordona toate riturile de trecere, fie ca este vorba de nastere, nunta, moarte, jocurile iubirii - din timpul primaverii - sau riturile 68 Jean Borella, Criza simbolismului religios, Institutul European, Iasi, 1995, pp. 8, 316. 69 Mircea Eliade, Mitul eternei reintoarceri, Ed. Univers enciclopedic, Bucuresti, 1999, p. 12. 56 Delia Suiogan de trecere de la un anotimp la altul, de la un an la altul, mitului Creatiei. Consideram ca este absolut obligatoriu sa amintim cele doua'idei importante pe care le pune in discutie M. Eliade in legatura cu actul Creatiei: "orice creatie repeta actul cosmogonic prin excelenta: Creatia Lumii; in consecinta, tot ceea ce este intemeiat se afla in Centrul Lumii (pentru ca, asa cum stim, Creatia insasi s-a efectuat plecind de la un centru)."70 Mitul Creatiei isi va subordona si in acest caz mitul Centrului. Omul a fost si este o fiinta culturala, tot ceea ce-l inconjoara avind o justificare in planul cunoasterii; gesturile, actiunile sale, in cea mai mare parte a lor, au referinte culturale foarte complexe. Astfel, dansurile, mesele, sacrificiile rituale etc. sunt pe deplin motivate din punct de vedere cultural. Aceste motivatii culturale au insa la baza puternice motivatii mitologice, adica religioase. I. 9. Jocul, sarbatoarea - intre natura si cultura Participarea la actul de intemeiere a Sinelui, implicind gasirea unui Centru, este pusa din totdeauna sub semnul "jocului". Omul culturilor de tip primitiv si traditional apare in ipostaza spectatorului de teatru care nu doar asista la spectacolul ce i se desfa-soara in fata, ci participa la acesta prin interpretare. Evenimentele sunt cele care vor stabili o relatie continua intre realitate si conceptii, idei. Prin interpretare, individul devine si actor. Jocul este cel care a facut posibila realizarea identitatii dintre concret si abstract. "in istoria culturii, jocul se interfereaza cu toate formele activitatii umane. El corespunde unor necesitati multiple ale individului si societatii."71 70 Idem, p. 24. 71 Ivan Evseev, Jocurile traditionale de copii, Ed. Excelsior, Timisoara, 1994, p. 15. Simbolica riturilor de trecere 57 Jocul trebuie privit ca un mod distinct de a exista in lume, subliniaza Ivan Evseev. La nivelul societatilor traditionale, el presupune repetarea unui "scenariu" cu caracter exemplar, iar, prin aceasta, imitarea unui model. Comportamentul ludic nu are nimic gratuit in el, mai mult chiar, (doar) prin intermediul jocului se poate ajunge la descifrarea unui mister si, astfel, individul devine contemporan cu modelul insusi. Jocul devine, asadar, o experienta a sacrului. Imaginarul ludic este cel care ne demonstreaza cel mai bine ca avem de-a face la nivelul acestor rituri cu o atitudine magica fata de lume, imitarea/repetarea modelelor unor actiuni de la cele mai simbolice, pina la cele de ordin pur practic avind rolul de "largire a lumii cosmotice, de desfiintare a limitelor ce separa viata si moartea, existenta si postexistenta, imanenta si transcendenta, lumea vizibila si lumea invizibila."72 Actiunea umana din timpul jocului este exemplara si nor-mativa, el avind rolul de a (re)stabili o legatura permanenta intre toate nivele spatiale si temporale. Jocul are deci si o functie de mediere - el regleaza comportamentul uman prin repetarea evenimentului primordial -, asigurind (re)instaurarea omului in realul semnificativ. Prin joc, omul se conformeaza unei ordini cosmice, ceea ce permite mentinerea durabilitatii lumii. Majoritatea cercetatorilor culturii ca totalitate au ajuns la concluzia lui J. Huizinga: "sentimentul ca omul face parte din cosmos isi gaseste prima sa expresie, cea mai inalta, cu adevarat sacra, in forma si in functia jocului, care este o calitate autonoma. in joc se adauga treptat semnificatia unui act sacru."73 in si prin joc, individul uman ia contact direct sau indirect cu realitatea transumana, relatia pusa in discutie permitind explicarea propriei existente. Mircea Eliade vorbea despre 72 Idem, p. 21. 73 Johan Huizinga, Homo Ludens, Humanitas, Bucuresti, 2002, p. 58. 58 Delia Suiogan o obsesie a realului, specifica primitivului si gindirii traditionale, care sta, de fapt, la baza tuturor actelor rituale, dar si la cea a schemelor mitologice. Cea mai importanta trasatura, devenita functie, a jocului este ordinea: "jocul creeaza ordine, este ordine. in lumea imperfecta si in viata haotica, jocul reprezinta o desfasurare temporara limitata. Ordinea pe care o impune jocul este absoluta."74 Jocul va trebui privit deci ca parte a unui sistem care are ca scop ultim repetarea Cosmogoniei, intrind in seria foarte larga a scenariilor initierii (dupa formula lui M. Eliade). Intrarea in joc presupune asumarea conditiei celui care vrea sa-si depaseasca conditia umana, pentru ca trecerea spre starea supra-umana nu se poate'realiza decit prin acceptarea unui sistem complex de conditionari. Verbul "a crede" are un rol foarte important in definirea tipului de asumare specifica mentalitatii traditionale. Vom reveni asupra ideii ca asumarea nu presupune doar participarea la joc, implicit la actiunea sacra primordiala, ci o integrare totala in ritmul jocului, ceea ce presupune trairea actiunii respective ca pe o forma a realului absolut. Sub influenta initierii, "lumea sociala se dezvaluie ca o reprezentatie (...) practicile nu sunt decit roluri de teatru."75 De remarcat faptul ca omul traditional constientiza aceasta structura de rol. Modul de punere'in scena a unei ceremonii colective este foarte important pentru ca el nu vizeaza spectacolul sau spectacularul, ci se doreste fie neutralizarea, fie reactivarea unor forte, a unor actiuni iar actiunea are drept scop imediat ordonarea gindurilor, a actiunilor "spectatorilor". Acest lucru este facut posibil doar de acea coerenta interna specifica unei actiuni sacre. Vom vorbi, impreuna cu P. Bourdieu, despre o eficacitate simbolica a jocului. "Procesul care este achizitie, mimesis (sau mimetism) practic (...) nu are nimic dintr-o 74 Idem, p. 49. 75 Pierre Bourdieu, op. cit, p.81. Simbolica riturilor de trecere 59 imitatie ce presupune efortul constient pentru reproducerea unui act, a unui cuvint sau a unui obiect explicit constituit ca model. (...) Corpul crede in ceea ce joaca. El nu reprezinta ceea ce joaca, el nu memoreaza trecutul, el actioneaza trecutul, si astfel anulindu-l ca atare, il retraieste."76 Acceptarea unui rol presupunea renuntarea totala pentru o perioada delimitata de timp la identitatea anterioara. in directa relatie cu conceptul de joc le vom pune pe cele de sarbatoare si de masca. Vom observa ca ele au o mare semnificatie in incercarea de descoperire a sensului ultim al riturilor de trecere. Sarbatoarea permite acea comuniune periodica dintre om si Totalitate. Mircea Eliade considera sarbatoarea, in lucrarea sa Sacrul si profanul drept o regenerare a fiintei prin regenerarea timpului, "o sarbatoare se desfasoara intotdeauna in Timpul originii. (...) Sarbatorile redau dimensiunea sacra a existentei, amintind cum anume zeii sau Stramosii mitici au facut omul'si i-au impartasit comportamentele sociale si muncile practice. (...) Este vorba de fapt de o vesnica intoarcere in illo tempore, intr-un trecut care este "mitic" si nu are nimic istoric."77 Nasterea, nunta, inmormintarea, colindatul, semanatul, culesul etc. sunt sarbatori ale fiintei ca individualitate, dar si ale fiintei ca apartinind unei colectivitati (de Aici sau/si de de Dincolo), o demonstreaza complexitatea ritualurilor ce insotesc aceste momente, ce primesc atributele momentelor-nod, momente ce fac posibila oprirea timpului istoric, un timp cantitativ, si intrarea in timpul mitic, un timp calitativ. Toate comportamentele rituale, magice si religioase in acelasi timp, ii ofera individului uman posibilitatea de a trai in acea lume deschisa, cum o numea Mircea Eliade in studiile sale asupra 76 Idem, p. 116. 77 Mircea Eliade, Sacrul si profanul, Humanitas, Bucuresti, 1995, pp. 75, 79. 60 Delia Suiogan sacrului, o lume a echilibrului total. "Viata festiva este viata prin excelenta, viata exemplara care da sens vietii cotidiene. Ceremonia se prezinta, din acest punct de vedere, ca un stil de viata. Comportamentul sarbatoresc este un comportament ritual, definit printr-un cod al traditiilor foarte precis"78, sustine si Georges Gusdorf Daca vom analiza corect continutul tuturor acestor acte de ritual si ceremonial, vom observa ca sensul lor este legat nemijlocit de un scop, iar acesta impune o schema de actiune, ca orice sarbatoare. Schema este alcatuita dintr-un sistem de semne cu ajutorul carora individul uman, ca parte a unei colectivitati, isi simbolizeaza credintele, conceptiile despre lume. "in cadrul sarbatorii, in societatile primitive,' continutul ideatic era cuprins in mit, iar ritualul era forma sensibila de transpunere plastica", afirma V. Golban, care continua: "in aceasta postura sarbatoarea nu este doar o prezentare, o imitare, o punere in scena a unor subiecte transferate din mituri, legende si fapte exemplare, ci ea recreeaza, actualizeaza si consacra o anume realitate, dupa un plan calauzit de perene valori umane."79 Participarea la joc si la sarbatoare nu are deci un caracter total nemotivat, ea presupune un anumit grad de constientizare a actului in sine, iar acest lucru este evident, credem, mai ales in faptul ca inca este vie in mintea oamenilor ideea de initiere, simtita ca functie principala, mai ales la nivelul riturilor propriu-zise ale trecerii.' Constientizarea, fie ea si partiala, ii ofera accesul liber la vocabularul sacru, prin intermediul caruia toate actiunile sale vor capata eficienta. in cadrul sarbatorii, intre om si ceea ce este dincolo de el'se stabilesc niste relatii care impun un anumit comportament, fiindca, asa cum spune P. Bourdieu, "toate actiunile indeplinite intr-un spatiu si un timp structurate sunt imediat 78 Georges Gusdorf, op. cit, p. 74. 79 Vasile Golban, Dimensiunea etico-estetica a sarbatorii, Casa de editura Panteon, Piatra-Neamt, 1995, p. 32, 33. Simbolica riturilor de trecere 61 calificate in mod simbolic si functioneaza ca tot atitea exercitii structurale prin care se constituie stapinirea practica a schemelor fundamentale."80 Atit jocul, cit si sarbatoarea, presupun existenta unei structuri de rol, actantul jucind un rol, implicit jucindu-se pe sine ca rol. Rolul presupune de cele mai multe ori prezenta mastii. Masca insoteste toate marile momente rituale ce vizeaza o renovare a timpului. Masca permite realizarea unei comunicari directe intre actanti si lumea stramosilor, poate si datorita functiei sale dominant magice. Masca are un evident rol de mediere, ea are puterea de a restabili anumite legaturi intre micro- si macrocosmos, fiind un element ce asigura continuitatea la nivelul gindirii de tip tradi-tional. "Figurarea unei fiinte sau a unei stari produce acea fiinta sau acea stare81", spune E. Durkheim. imbracarea unei masti duce la construirea unei imagini, iar imaginea este asociata in mod inevitabil modelului. Aparitia mastii va genera in mod inevitabil iesirea din cotidian si intrarea intr-un univers mitic. Rolul presupune un act intentional, intemeiat obiectiv, avindu-se in vedere obligatia de a depasi o stare anterioara pentru a putea trece spre o stare superioara. Comportamentul poate fi definit ca o unire a aspectelor particulare cu aspectele generale, conturindu-se un model sociocultural, astfel, dupa formula Germinei Comanici, "rolurile se creeaza pe un sistem de valori, cu un model concret de realizare, intr-un raport de determinare intre interpretul - posibil si creator - si colectivitatea prezenta, care recepteaza, dar si cea precedenta, care a contribuit la realizarea modelului. Astfel, schema de rol, ca element al patternului cultural, este o rezultanta de generatii."82 80 Pierre Bourdieu, op. cit., p.120. 81 imile Durkheim, Formele elementare ale vietii religioase, Ed. Polirom, Iasi,1995, p. 326. 82 Germina Comanici, apud Nicoleta Coatu, Structuri magice traditionale, Bicc All, Bucuresti, 1998, pp. 34-35. 62 Delia Suiogan Camasa de botez, camasa de mire, rochia de mireasa, pinza trupului, hainele de doliu, straiele de sarbatoare imbracate de Craciun etc. nu sunt doar simple insemne rituale, ele devenind masti. De aceea, primul gest pe care il fac ceilalti membri ai comunitatii de indata ce se intilnesc cu cel ce imbraca masca este acela de a-i confirma calitatea nou dobindita. De asemenea, cel care isi pune masca nu va imita doar "personajul" pe care il joaca, ci se va identifica cu acesta. Este aceasta singura cale de realizare a comuniunii cu fiinta sacra ale carei gesturi le reface si totodata singura forma de refacere a starii de echilibru. Purtatorul mastii "este patruns de forta ei, este scos din timpul si spatiul profan, nu mai poarta amprenta eului individual si schimbator."83 in acelasi timp insa nu trebuie uitat ca "masca nu este lipsita de primejdii pentru cel care o poarta (...); masca si purtatorul de masca se intervertesc rind pe rind, iar forta vitala condensata in masca poate pune stapinire pe cel ce se pusese sub ocrotirea ei."84 Este foarte semnificativ in acest sens faptul ca acea camasa de botez se poarta pina se rupe, fiind total benefica identificarea totala a actorului cu masca sa - lumirea, la fel se intimpla cu pinza mortului - devenirea ca stramos; pe cind masca de mireasa, cea de mire sau cea de vaduv se "arunca", la un moment dat existind un real pericol in identificarea purtatorului cu masca. Masca isi pastreaza si aici functia de pacalire, cu intentia de a trece mai usor peste "pragurile" pe care le are de depasit, pentru ca masca presupune si o serie intreaga de interdictii, dar ii si da dreptul la un comportament ce iese din tiparele cotidianului, realului imediat. Individul obisnuit devine personaj, permitindu-i sa se descopere dincolo de propria-i individualitate. Masca ii permite omului sa se descopere in ceilalti tocmai prin puterea ei de a-i aduna laolalta, nu neaparat prin ceea ce este, ci prin sensul 83 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor si simbolurilor culturale, Ed. Amarcord, Timisoara, 1999, p. 273. 84 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op. cit, vol. II, p. 275. Simbolica riturilor de trecere 63 pe care il permanentizeaza. Asadar, "masca se circumscrie genealogic in sfera sacrului, ritualului, apoi a jocului, ludicului. (...) Masca este un instrument. Dar un instrument de comunicare cu Primordiile."85 in opinia profesorului Petru Ursache, toate elementele si structurile aduse in discutie ne dezvaluie un simbolism religios al traditiei, traditia indeplinind "functia de axis mundi, de refacere a unitatii primordiale dintre cer si pamint, de reactualizare reala a gradinii paradisiace."86 Consideram ca cel mai bun exemplu pe care l-am putea aduce in discutie pentru a sustine teoriile de mai sus este cel al pragului. De altfel, pragul este direct legat de ideea de trecere, aspect des intilnit in contextul riturilor de trecere. Faptul ca trecerea unei limite ne trimite la o structura de rol va fi cu atit mai evidenta cu cit nu vom interpreta pragul doar ca pe un simbol, ci vom observa ca el inchide in sine un intreg simbolism magic, mitic, ritual, el trimitind spre o intreaga simbolica a tranzitiei. Toate riturile de trecere au in centrul desfasurarii lor ideea de tranzitie, vizindu-se schimbarile de stare, "perioadele de tranzitie prezinta toate caracteristicile pragului, limita intre doua spatii, in care principiile antagoniste se infrunta si in care lumea se rastoarna."87 Pentru a fi posibila revenirea la normalitate, se pune un foarte mare accent, dupa cum vom vedea in interiorul lucrarii, pe riturile de separare. Este vorba, de fapt, tocmai despre aceste contacte cu pragul, vazut nu ca un loc de ruptura intre doua spatii sau unitati temporale, ci ca o limita, un punct extrem spre care se tinde, dar care apoi trebuie depasit pentru a se accede spre o alta limita, superioara precedentei. in cazul individului, nunta este 85 Ioan Viorel Boldureanu, Eseu despre creativitatea spiritului, Ed. Eminescu, Bucuresti, 1997, pp. 154, 162. 86 Petru Ursache, Etnoestetica, Institutul European, Iasi, 1998, p. 68. 87 Pierre Bourdieu, op. cit., p. 384. 64 Delia Suiogan o limita superioara nasterii, iar moartea nuntii. in cazul semintelor, coacerea este superioara semanatului, dar culesul depaseste'coacerea ca sens total implicat. Nasterea, copilaria, primavara stau sub semnul sensibilului, al fragilitatii; toamna si batrinetea apar ca forme ale puterii, ale intelepciunii, dar mai ales ale durabilului. Moartea "violenta", inhumarea trupului, araturile si insamintarile de toamna, care permit acea reintoarcere la inceputuri si raminerea pentru o perioada mai mare sau mai mica de timp in acest Centru tare, fac posibila si renasterea intr-o stare superioara, dupa cum am observat deja. Toate pragurile se identifica cu un moment critic, de aceea trecerea unui prag devine cel mai adesea sinonima cu o moarte rituala, avind intotdeauna o functie initiatica. "Moartea initiatica reitereaza acel retur exemplar la Haos, pentru a face posibila repetitia cosmogonica, adica pentru a pregati o noua nastere. (...) Se asista intr-adevar la o criza totala care duce uneori la dezintegrarea personalitatii. (...) Moartea ajunge sa fie considerata ca o suprema initiere, ca inceputul unei noi existente spirituale."88 Pragurile au deci rolul de a asigura reinstaurarea armoniei intre toate unitatile de spatiu si timp, mentinind vie ideea continuitatii, a circularitatii: "generare, moarte, regenerare au fost intelese ca cele trei momente ale aceluiasi mister si orice efort spiritual al omului arhaic s-a straduit sa arate ca intre aceste momente nu exista rupturi. Nu te poti opri in unul dintre aceste trei momente, nu te poti instala undeva in moarte, de exemplu, sau in generare."89 Contactul cu pragul devine, asadar, o forma totala de initiere, presupunind ca efecte imediate o treapta superioara de cunoastere, 88 Mircea Eliade, Arta de a muri, editie ingrijita, selectie de texte si note de Magda Ursache si Petru Ursache, Ed. "Moldova", Iasi, 1993, pp.242, 244. 89 Idem, p. 244 . Simbolica riturilor de trecere 65 dar si dreptul de a crea, sau de a recrea; iar aceasta presupune, dupa M. Eliade, atingerea starii de libertate absoluta. Libertatea nu poate fi obtinuta decit prin renuntarea, in urma cunoasterii, la actiune si trecerea spre starea de contemplatie. Iar acest lucru nu se poate obtine decit prin depasirea conditiei individuale a omului. Pragurile ne ofera periodic posibilitatea de renuntare la actiune, punindu-ne in acea stare de contemplare a Sinelui. Foarte important este insa, dupa cum a notat in repetate rinduri acelasi M. Eliade, sa nu ne ratacim in contemplarea unui Sine individual, ci sa aspiram la unirea cu acea Fiinta absoluta. Actiunea nu se poate incheia decit in momentul acestei reintoarceri in Tot. Sarbatoarea si jocul au ca functii dominante, pe de o parte, refacerea intregului, pentru ca in timpul sarbatorilor omul simte cel mai puternic legatura sa cu Totul; in al doilea rind, restabilirea legaturilor cu sacrul. in fapt, cele doua functii se determina una pe cealalta, deoarece accesul la sacru permite contactul cu Totul, impreuna conducind la anularea necunoscutului in cunoscut; iar Cosmosul devine transparent. I. 10. Obiceiurile - modalitati de afirmare a gindirii de tip simbolic Obiceiurile, "domeniu important al culturii populare romi-nesti, constituie ansamblul manifestarilor folclorice si de arta populara incadrate intr-un sistem unitar marcind evenimente legate de ciclul bio-cosmic, de datele calendaristice, de ciclul vietii, intr-o strinsa inlantuire sincretica si polisemica".90 intreaga viata a omului a fost si este marcata de obiceiuri si ritualuri, datini,'chiar daca in forme mai mult sau mai putin schimbate. 90 Georgeta Stoica, Mihai Pop, Zona etnografica Lapus, Editura Sport-Turism, Bucuresti,1984, p. 70. 66 Delia Suiogan Exista inca sate rominesti unde dainuie si azi obiceiul potrivit caruia il poftesti pe cel care ti-a intrat in casa sa stea, "ca sa-ti stea binele si norocul", apoi il "cinstesti" cu ceea ce ai, pentru ca in acest fel va spori belsugul casei; la plecare gazda trebuie sa-si insoteasca oaspetele pina la poarta sau cel putin pina afara din casa'. Oamenii cind se intilnesc se saluta, urindu-si reciproc "Noroc" sau "Buna dimineata", "Buna ziua", "Buna seara". Toate acestea si multe altele tin de un tipar comportamental, schema umana de actiune prin care se vizeaza anularea unei stari haotice si subordonarea vietii de zi cu zi ordinii si armoniei. Obiceiurile insotesc viata omului de cind se naste si pina moare. "Obiceiul este un act solemn care iese din mersul comun al vietii, avind menirea sa consfinteasca trecerea de la o situatie la alta"91, afirma Mihai Pop. Unul dintre primii nostri etnografi, Dimitrie Cantemir, isi dadea seama de vechimea si originea pagina a obiceiurilor noastre, peste care s-au suprapus, fara sa le desfiinteze, cele crestine. "Poporul" creeaza mereu forme noi de manifestare rituala sau ceremoniala, parasind, uneori lent, alteori brusc, obiceiurile sale mai vechi, pastrind numai pe cele socotite de el sau simtite ca vitale, esentiale, dar si pe acestea completindu-le, transfor-mindu-le neincetat prin noi creatii si adaptari. in interpretarea originii obiceiurilor noastre s-au conturat de-a lungul timpului trei curente fundamentale: un curent care a pus accentul pe originea romana a culturii noastre populare; un curent care a staruit asupra originilor slave; un curent care a cautat sa puna accentul pe originea geto-dacica. Ele n-au tinut seama decit de criteriul etnic, fara nici o raportare la fazele de dezvoltare, influentele reciproce, fenomenele de sincretism etc, ceea ce, fireste, a dus'la o simplificare excesiva si in general eronata a lucrurilor. Tot efortul cercetatorilor era 91 Mihai Pop, Obiceiuri traditionale rominesti, Bucuresti, 1976, p. 127. Simbolica riturilor de trecere 67 canalizat in descoperirea simburelui istoric, uitindu-se ca insusirea principala a folclorului este de a fi o forma de comunicare a omului cu timpul sacru, mitic si, de ce nu, opera de arta, si nu opera de informatie istorica. Fiecare popor isi exprima personalitatea mai ales prin intermediul culturii. in structura culturii nationale un important rol il ocupa bunurile materiale si valorile'spirituale care s-au transmis de la o generatie la alta. Printre valorile spirituale ale poporului nostru create'in zbuciumata sa istorie putem situa si pretioasele creatii folclorice, obiceiurile si ritualurile sale. ' Cultura reprezinta un sistem de valori elaborate de gindirea umana, ca rezultat al procesului de asimilare si adaptare in raport cu mediul inconjurator. Poporul romin, "in momentele de liniste si ragaz pe care le lasa lupta grea cu viata si aceea pentru a-si pastra identitatea, a cautat sa-si injghebeze'diferite serbari, jocuri, privelisti, petreceri care se transmit apoi din generatie in generatie ca niste obiceiuri ale pamintului stramosesc si ale neamului".92 Din ce in ce mai mult, se simte necesitatea studierii obiceiurilor dintr-o perspectiva filosofica, sistemica, interdisciplinara, deoarece, "etnologia a studiat obiceiurile mai ales din punctul de vedere al mitologiei si al istoriei religiilor".93 Obiceiurile nu privesc viata fiecarui individ ca singularitate, ci ele se refera la participarea comunitatii la toate momentele importante din viata lui. Individul este in mod obligatoriu parte integranta a unei colectivitati. Astfel, obiceiurile ne apar ca fapte de cultura ale diferitelor comunitati umane. Obiceiurile sunt forme de participare la viata culturala a comunitatii, raspunzind unor cerinte imperioase ale comunitatii. Ele asigura continuitatea sociala. Principala functie a obiceiurilor este deci cea de transmitere treptata a experientei comunitatii. 92 T. T. Burada, Istoria teatrului in Moldova, Ed. Minerva, Bucuresti, 1975, p. 5. 93 Al. Popescu, Obiceiuri populare, in vol. Introducere in etnologie, Ed. Academiei, Bucuresti,1980, p. 114. 68 Delia Suiogan Ernest Bernea surprindea in studiul sau, Introducere la studiul obiceiurilor, raportul dintre obicei si obisnuinta, sustinind o idee foarte importanta si anume ca obiceiul inseamna in primul rind deprindere, nu una individuala, ci una colectiva, act repetat cu scopul de a conserva si organiza viata sociala. "Deprinderea individuala poarta numele de obisnuinta si este nu un fapt de etnologie ci de sociologie". Pornind de la aceasta afirmatie, autorul citat sintetizeaza urmatoarele trasaturi ale obiceiului: fenomen de deprindere colectiva; regula traditionala de comportare; organizare traditionala de acte. Acestor trasaturi, deduse de Ernest Bernea, li se vor adauga mai tirziu alte trasaturi sau functii ale obiceiurilor cum ar fi: functia de comunicare, surprinsa de Mihai Pop, sau functia modelatoare, impusa de Ion Seuleanu. Obiceiul are un caracter multifunctional. in obicei sunt cuprinse manifestari si norme sociale, juridice, cultural-estetice etc. Obiceiul cuprinde comportamente, credinte, atitudini, manifestari sociale, cu caracter modelator, toate orchestrindu-se si conducind spre o finalitate moral-estetica. Utilul si frumosul organic legate constituie caracteristica majora a obiceiului. Oricare ar fi tipul de obicei, forma sa de manifestare, structura sa, el se refera intotdeauna la relatia dintre individ si grupul sau social, pe de o parte, si la relatia individului cu Cosmosul, pe de alta parte. Pentru definirea conceptului de obicei, specialistii s-au raportat aproape intotdeauna la cel de datina; acelasi Ernest Bernea constata "obiceiul este un fapt indelung repetat, exprimat in forme mostenite de la batrini. Dar in timp ce obiceiul este un act social care da viata si actualizeaza datinile, (...) datina este o forma sociala, un chip al fiintei colective prezent continuu in aceasta fiinta detinatoare a unor functii si valori sociale. Amindoua pot fi privite ca fenomen traditional, dar, in timp ce datina reprezinta Simbolica riturilor de trecere 69 o traditie nemijlocita de date, obiceiul reprezinta o traditie in act, o traditie vie".94 in'limba romina, in general, notiunile de obicei si datina desemneaza acelasi lucru, sunt sinonime. Totusi specialistii in folclor opereaza o deosebire de nuanta stilistica intre cei doi termeni: "datina pare a fi termenul popular si in limba literara are un colorit mai arhaic, pe cind obicei este curent in uzul general al limbii literare si a devenit termen tehnic in studiile etnografilor si folcloristilor".95 Mentinind in structurile lor formale unele teme si motive, obiceiurile constituie o permanenta sursa de generare, de innoire, de creatie, incluse in sfera traditiei; asadar, obiceiurile ramin in permanenta "fapte culturale complexe, menite inainte de toate sa organizeze viata oamenilor sa marcheze momente importante ale trecerii lor in lume, sa le modeleze comportarile".96 Participarea individului la actele rituale presupune acceptarea datinilor si supunerea lui unor norme si reguli de comportare. Pentru a deslusi originea obiceiurilor, dar si pentru a defini structura si semnificatiile lor, etnologii le-au raportat la credintele si sugestiile cu substrat magic sau religios, considerindu-se'ca, de regula, credintele au avut un rol cu atit mai mare in viata oamenilor cu cit colectivitatile folclorice s-au gasit pe o treapta mai importanta a dezvoltarii. Al. Suciu considera ca "pentru a delimita unele aspecte deosebite functional in cadrul faptelor de cultura, specialistii in 94 Ernest Bernea, Introducere la studiul obiceiurilor, in "Revista de Etnografie si Folclor", tom XIII, nr.5, 1968. 95 Mihai Pop, Pavel Ruxandoiu, Folclor literar rominesc, Ed. Didactica si Pedagogica, Bucuresti, 1978, p. 133. 96 Mihai Pop, Dumitru Pop, Valeriu Ciobanu, Poezia obiceiurilor, in Istoria literaturii romine, vol. I, Ed. Academiei, Bucuresti, 1970, p. 29. 70 Delia Suiogan literatura populara folosesc pe linga termenii de obicei si datina, si termenii de ceremonial si ritual".97 Si acesti doi termeni au sensuri ce se intrepatrund, de foarte multe ori ei sunt folositi ca sinonime. Ceremonialul ar defini caracterul solemn al unui eveniment realizat prin intermediul unui scenariu. Ceremonia/ceremonialul devine un sistem de comunicare sociala. "Literatura etnologica a evidentiat faptul ca un ceremonial se desfasoara pe doua planuri: un plan ce tine mai mult de inconstientul uman, compus din elemente mitico-rituale, si un plan concret senzorial, cu manifestarile sale spectaculare".98 Ritualul ar fi acea supunere a individului unui comportament formal care face trimitere directa la credinta in fiinte, forte supranaturale sau superioare, omul incercind sa "imite" comportamentul acestora. Daca ceremonialul era o forma de comunicare sociala, ritualul este o forma de comunicare cu lumea imaginara, mitica. Ritualul se realizeaza cu ajutorul riturilor, ritul fiind o secventa care simuleaza un act magic, avind o functie foarte bine marcata. Practicile rituale au asadar o evidenta origine magico-mitica. Din cele mai vechi timpuri comunitatile umane au elaborat sisteme de gindire, de rationamente si in timp omul a inceput sa creada ca propriile actiuni, devenite deprinderi, au o putere ascunsa, dincolo de eficienta lor strict practica, capabila sa se impuna vointei lucrurilor din natura. Asistam in fapt la dezvoltarea unei gindiri de tip magico-ritual, care in evolutie creste in complexitate, riturile generate de ea capatind functii'plurale. Practicile corespunzatoare ei pot fi considerate etape intermediare in evolutia mentalitatii si gindirii 97Al. Suciu, Nevoia actuala de ritual si ceremonial, Ed. Lux Libris, Brasov, 1998, p. 24. 98 Ofelia Vaduva, Pasi spre sacru, Ed. Enciclopedica, Bucuresti, 1996, p. 21. Simbolica riturilor de trecere 71 umane. Cunoscind ritualurile si simbolurile unui popor, poti sa-i explici mai bine devenirea si ii poti identifica cu adevarat specificul. Omul culturilor de tip traditional a avut o atitudine rituala fata de tot ceea ce-l inconjura, fata de locuinta sa, fata de alimentele pe care le consuma, fata de obiectele cu care se imbraca etc. in timp, aceasta atitudine rituala a devenit una ceremoniala. Ceremonializarea a condus la aparitia unor complexe procese de comunicare si a unor adevarate sisteme de semnificare in interiorul neamului. Colectivitatile traditionale au tendinta de a pastra, determinind conservarea unor obiceiuri, chiar si dupa ce si-au pierdut sau si-au schimbat sensul, pentru ca oamenii "vad" in ele forme ale unei gindiri anterioare. Mai mult chiar, se poate observa o grija foarte mare acordata respectarii elementelor mostenite. "Aceasta grija pentru indeplinirea corecta a obiceiurilor, ceremonialelor si riturilor a facut sa se acorde o mare importanta formei lor si a dus la o cristalizare formala a structurii lor."99 Din acest motiv "obiceiul a devenit o cheie pentru etnologi, in cercetarea fenomenelor etnografice si folclorice, atit din punctul de vedere al conservatorismului traditiei, cit si din acela al dinamicii sociale".100 intregul sistem al obiceiurilor se axeaza, de fapt, pe o scara de valori foarte bine stabilita, membrilor unei comunitati fiindu-le transmise normele comportamentale si de gindire din copilarie, individul acceptindu-le si devenind o veriga in lantul traditional al transmiterii mai departe urmasilor. "Cultura'reprezinta deci un sistem de semne sau valori elaborate de gindirea umana, ca rezultat al procesului de asimilare si adaptare in raport cu mediul inconjurator, sistem intermediar intre om si natura, natura fiind transformata, in cadrul lui, prin 99 Mihai Pop, Pavel Ruxandoiu, op. cit, p. 137. 100 Gabriela Voo, Rolul individului in schimbarea obiceiurilor, in AMET, 1971-1973, Cluj-Napoca, p. 559. 72 Delia Suiogan asimilare, remodelata de gindirea umana dupa chipul si asema-narea omului"101, concluzioneaza Mihai Pop si Pavel Ruxandoiu. Cultura populara evolueaza, cunoscind o interferenta de valori si de structura, fapt care ii imprima un grad mare de receptivitate si fata de valorile inovatoare, aceasta manifestindu-se nu numai prin asimilare, ci si prin respingerea valorilor culturale care nu-i convin. Apare o asa numita opozitie intre traditie si inovatie. Aceasta nu trebuie definita insa prin termenul de antinomie,' ci prin termenii de continuitate si variatie, care reflecta caracterul dinamic al fenomenului folcloric, asa cum bine au observat marii nostri folcloristi. "Pentru ca inovatia, ca manifestare a originalitatii, sa fie acceptata de colectivitate si sa capete valoare de circulatie, trebuie sa se integreze ea insasi traditiei; ea devine expresie folclorica numai in masura in care, cu timpul, devine ea insasi traditie".102 Toate aceste forme de comportament - ritul, ritualul, cere-monialul - au luat nastere in timp, nu au fost creatii spontane, ele au aparut deci ca efect al constientizarii de catre om a naturii sale efemere si limitate. Au rezistat pina astazi imaginile arhetipale prin studierea carora putem redescoperi intr-o oarecare masura comportamentul stramosilor. Dupa cum observa marii etnologi ai lumii, oricit s-ar deosebi intre ele culturile lumii, ele continua sa valorifice riturile si miturile stravechi si sa se inspire din ele, utilizind ca instrument de cunoastere logica simbolului. Riturile, miturile, simbolurile sunt creatii ale unui complex cultural bine delimitat. Ele s-au raspindit din punctul lor de origine in numeroase tipuri de cultura, fiind asimilate treptat. Acest lucru a fost posibil datorita acelui element comun tuturor tipurilor de cultura, si anume nevoia omului de a fi in consonanta deplina cu ritmurile Universului. 101Mihai Pop, Pavel Ruxandoiu, op. cit, p. 65. 102 Idem, p. 72. Simbolica riturilor de trecere 73 Astfel, experienta vietii, privita ca o calatorie prin labirint in incercarea de redescoperire a Centrului/Sinelui; experienta mortii, vazuta ca o lunga calatorie catre Lumina clara/Adevarul absolut/ Viata cea adevarata - ambele experiente avind ca punct comun incercarea de elucidare a marilor mistere ce-l inconjoara pe Om si nevoia de a gasi o explicatie atit vietii cit si mortii -, nevoia sacrificiului de Sine, dar si a jertfei rituale sunt doar citeva din elementele ce apartin intregii umanitati. Regenerarea periodica a Universului reprezinta principiul central al tuturor religiilor precrestine; tot astfel, omul are un destin marcat de mai multe transformari, acestea dindu-i dreptul la Nemurire. Atit riturile, cit si miturile, trimit, prin intermediul simbolurilor, la reprezentari ce depasesc lumea materiala, ele isi au originea in imaginarul colectiv. Nu putem vorbi despre o gindire de tip abstract care ar caracteriza omul arhaic, ci vom vorbi despre o "transformare", prin apelul la legile gindirii simbolice, a realitatii imediate intr-o realitate "paralela", magico-mitica. "Gindirea simbolica sparge realitatea imediata, fara sa o imputineze ori sa o deprecieze, in perspectiva ei; Universul nu este inchis, nici un obiect nu ramine izolat in propria-i existentialitate: toate se leaga intre ele, printr-un sistem strins de corespondente si asimilatii "103, spunea Mircea Eliade. Din aceasta perspectiva, simbolica riturilor de trecere se va manifesta ca un cod cultural ce se construieste in actul de comunicare, prin intermediul actelor de ritual; dialogul realizindu-se intre Individ si membrii comunitatii, pe de o parte, sau/si fortele supranaturale, Natura insasi, pe de alta parte. Obiceiurile intra, asadar sub incidenta conceptului de necesitate colectiva, ele presupunind o integrare culturala, precum si o statuare cutumiara. 103Mircea Eliade, Imagini ..., ed. cit, p. 220. II. Riturile de trecere ca limbaje simbolice II. 1. Problema semnului Omul culturilor de tip traditional a pus propria sa viata sub semnul Trecerii. Aceasta Trecere a cunoscut dintotdeauna trei etape distincte - Nasterea, viata de Aici, viata de Dincolo. intre aceste trei etape putem identifica o serie de secvente de legatura, trecerea trebuind sa stea sub semnul continuitatii, fara rupturi sau salturi - prima scalda, primirea numelui, nunta, pe de o parte, moartea, Marea Calatorie a sufletului catre Lumea stramosilor, pe de alta parte. De unde venim? De oareunde. De nicaieri. Cine poate sti? Unde ne ducem? Acolo. Dincolo. La ai drepti. Ce este viata? Ceva ce ne-a fost dat. Ceva ce trebuie dus pina la cap cu dreptate. Este vorba despre participarea constienta la o actiune de intrare in acord cu Misterul. Tot ceea ce-i inconjura fiinta era pentru omul traditional parte a Misterului. Toate gesturile lor,' toate actiunile nu au fost incercari de anulare a acestui Mister, cum s-a crezut multa vreme, ci, dimpotriva, au fost incercari de reapartenenta la Mister. Toate actele de ritual si de ceremonial au fost forme de comunicare atit cu orizontala, membrii comunitatii, cit si cu verticala, cu ceea ce este dincolo de Lumea vazuta. Elementul de baza, prin intermediul caruia se realiza comunicarea, era semnul. inainte de a fi folosit cuvintul, omul culturilor de tip arhaic si traditional a folosit cu precadere semnele indiciale, dar si pe cele iconice si cele simbolice, chiar daca mai rar. Limbajul gesturilor, al miscarii, al pozitiei fizice, limbajul imaginilor pictate 76 Delia Suiogan sau sculptate au actionat la fel de eficient ca si limba vorbita in incercarea permanenta a omului tuturor timpurilor de a transmite mesaje, dar si de a descifra mesajele transmise direct sau indirect de lumea ce-l inconjura. II. 2. Relatia gest-simbol Relatia cuvint-simbol Omul este parte a marelui Tot. Acest Tot ni se ofera in imagini ce au capacitatea de a vorbi omului o limba care preexista cuvintului. Aceasta limba este poezia in starea ei pura. Poezia nu este deci inventie, ci o forma de comunicare intre natura si om. "Natura se dovedeste a fi poetica ea insasi"104. Mergind in continuare pe aceeasi idee, vom observa ca imaginile oferite sunt percepute ca imagini-simbol. in procesul de transferare a perceptiei in gindire, imaginile devin semne, "totul este semn si toate semnele se fac "semne ale intelegerii""105. Gestul, mimica, dansul au fost formele primare de comunicare, dar in acelasi timp forme totale de comunicare. inainte de a folosi cuvintul, omul arhaic si-a construit un limbaj al gesturilor, care a evoluat intr-un limbaj al ritmului, precum si un limbaj al obiectelor. Aceste tipuri de limbaje nonverbale fac parte de fapt din codul simbolic profund (de adincime). in incercarea de exprimare tot mai nuantata, gesturile, ritmul, obiectele devin la rindu-le semne, o modalitate de reprezentare a realului exterior la nivelul realului-uman. Dansul, cu formele sale particulare pentru fiecare tip de cultura in parte, poate fi un exemplu concludent pentru sustinerea afirmatiilor de mai sus, si nu numai. Cuvintul suprapus peste gest, mimica, conduce la transfor-marea codului simbolic profund in unul de suprafata, de multe ori 104 Mikel Dufrenne, Poeticul, Editura Univers, Bucuresti, 1971, p. 72. 105 Jean Borella, op. cit., p.7. Simbolica riturilor de trecere 77 el nereusind sa aduca prea multe elemente in plus. Utilizat ca semn pentru obiectul desemnat, in comunicarea verbala, cuvintul are prin dimensiunea sa semantica, o valoare datorata nu obiectului desemnat, ci imaginii pe care cuvintul, in momentul pronuntarii, o trezeste in mintea vorbitorului. in afara contextului, imaginea evocata de cuvint se suprapune, in general, peste obiectul desemnat, efectul denotativ fiind evident. in context insa, sub influenta functiilor limbii, se intirzie aceasta suprapunere, prin actiunea sensurilor cuvintelor invecinate. Astfel, pentru intelegerea semnificatului se impune o etapa sau chiar mai multe etape de decodare, in functie de numarul imaginilor succesive ce se suprapun peste imaginea initiala. De altfel, pentru o cultura de tip traditional, un cuvint, un simplu cuvint, nu poate deveni simbol, el fiind doar o realizare aproximativa a imaginii, el trebuie sa se supuna unui lung proces de asimilare si acceptare. Odata acceptat la nivelul grupului, cuvintul-simbol devine "centru de radiatie" pentru un numar deschis de "interactiuni simbolice", proces ce se incheie cu stabilizarea relativa a unui simbol-cuvint; avem de-a face cu o devenire simbolica. in acelasi timp putem identifica si o evolutie de la simbolic la semiotic, sau, altfel spus, de la natural la conventional. Cum altfel am putea explica profunzimea, frumusetea si rezistenta in timp a unor texte precum colindele, descintecele de deochi, Oratia mare, Cintecul zorilor, Cintecul bradului etc.? Imagini precum gradina cu flori, aparitia zorilor, apusul soarelui, succesiunea anotimpurilor, curgerea lina a apei, maretia bradului si vesnica sa tinerete, gingasia trandafirului sau a ciutei, si lista ar putea sa continue la nesfirsit, imaginate de Natura insasi au dat nastere unor imagini-simbol si le vom regasi ca atare in textele amintite. Nu cred ca exageram afirmind ca sensul acestor texte este dependent, in sensul cel mai strict al cuvintului, de aceste imagini-simbol. Sa nu uitam insa nici un moment ca ele devin simboluri doar prin acceptare, ele apar deci ca rezultat al unei experiente de viata, altfel s-ar putea ajunge la concluzii gresite. 78 Delia Suiogan Avem de-a face cu o simbolizare a realitatii ce i-a permis omului sa se situeze in interiorul misterului, aducindu-l la nivel de imagine, dar "imaginatia" omului nu s-a oprit aici, imaginea la rindul ei este resimbolizata, ajungindu-se la o imagine simbolica (asociatii de imagini). Ridicarea gestului, a mimicii, a sunetelor, a cuvintelor si propozitiilor chiar, la nivelul unor "forme simbolice", devenind forme de reprezentare ale unui limbaj complex, a oferit posibilitatea interferarii pentru totdeauna a celor doua lumi, aparent opuse, lumea "exterioara" individului si lumea "interioara" a acestuia. Functia fundamentala a limbajului este, deci, cea simbolica. indeplinirea acestei functii a fost posibila doar prin constituirea unor "coduri simbolice". Mai intii s-a constituit un "cod simbolic profund", relevind capacitatea individului uman de a-si reprezenta realitatea la nivelul fiintei sale interioare, ca mai apoi aceste reprezentari sa fie "traduse in coduri simbolice de suprafata"106, reprezentate de limbajele verbalizate si verbale. Evolutia omenirii este asadar direct legata de comunicare, deoarece orice societate "este reanimata sau reafirmata creator in fiecare zi de acte particulare de natura comunicativa care au loc intre indivizii ce o alcatuiesc. (...) Orice structura culturala, orice act individual care tine de comportamentul social implica, explicit sau implicit, comunicare."107 Omul tuturor timpurilor a conferit semnificatii realitatii inconjuratoare, dar si experientei sale, dobindite de-a lungul vremii in relatia sa cu Lumea; toate aceste semnificatii au fost transmise si retransmise de-a lungul generatiilor si, implicit, reafirmate constient sau inconstient. in mod inevitabil insa au aparut diferente 106 Vezi Traian Stanciulescu, Miturile creatiei, Editura Performatica, Iasi, 1995. 107 Eduard Sapir, Communication, apud Denis Mcquail, Comu nicarea, Institutul European, Iasi,1999, p. 18. Simbolica riturilor de trecere 79 de receptare, de perceptie, fapt ce a produs acele variatii in actul de semnificare. Toata aceasta activitate de comunicare se dovedeste a fi in fapt o activitate simbolica. Pentru a se putea realiza, comunicarea presupune existenta unui cod, semne, semnale ce pot fi interpretate aproape identic de catre un numar cit mai mare de interpreti, semnificatia acestor semne raminind relativ constanta. Orice'transmitere directa de mesaj presupune o actiune de codificare aproape specializata, pentru ca, in procesul de decodare, semnele sa se interconecteze intr-un asemenea mod incit sa nu permita alunecarile de sens. Putem identifica astfel unitati de semne capabile sa impuna structuri de semnificatie. La nivelul riturilor de trecere regasim doua etape ale evolutiei simbolului, una in care simbolurile sunt puternic motivate, iar limbajele nonverbale sunt purtatoare ale semnificatiilor; alta in care limbajele nonverbale sunt dublate de cele verbale, iar simbolul este doar partial motivat, fiindca, desi aflindu-se in sfera conventionalului,' nu atinge nivelul arbitrariului. Dintre "codurile simbolice" nonverbale sau "figurative", cel mai bine este reprezentat codul obiectelor de ritual, urmat, in ordinea importantei, de codul muzical si, in ultima instanta, de codul gesturilor rituale. Am situat gestul pe pozitia a treia nu pentru ca rolul acestuia in stabilirea sensului ar fi de mai mica insemnatate, ci pentru ca cele mai multe gesturi sunt mascate, doar presupuse. Prin intermediul acestor limbaje-cod luate separat, dar mai ales situate intr-un sistem controlat de interconditionari, creatorul apeleaza la memoria noastra pasiva, incercind'sa instaureze in mintea noastra nivele de semnificatie. Modul de transmitere a mesajului este de natura analitica si nu expozitiva. Rolul cel mai important in impunerea sensului astazi il joaca insa "codul simbolic verbal". Cuvintul-simbol nu este arbitrar, ci are o incarcatura semantica, datorata in primul rind legaturii pe care o pastreaza cu realitatea. Fiecare cuvint este examinat inainte de a fi inclus in propozitie, nu putem omite in analiza acestui cod 80 Delia Suiogan relatiile ce se instituie intre cuvinte. Daca vom lua cuvintele si le vom supune unei asemenea interpretari, vom constata, cu siguranta, ca aproape fiecare intra sub incidenta sensului figurat, iar relatiile ce se stabilesc intre cuvinte sunt de natura metaforica, metonimica sau alegorica. Metaforele, metonimiile, hiperbolele, repetitiile; accentul metric sau natural, rimele, refrenul, nu mai pot nici ele fi interpretate doar ca simple elemente de stil, devenind forme de manifestare ale unei gindiri de tip simbolic. Refacerea etapelor firesti, parcurse de text in devenirea lui ca Text unic ne va trimite la urmatoarea structura logica: reflectarea, prin imitatie, a unei realitati comune, transformarea imitatiei in reflectie si constituirea unui sistem adaptat de manifestari rituale, transformarea reflectiei in interpretare si constituirea unui sistem mitologic - care este absolut necesara deci in incercarea de atingere a esentelor, mai ales cind este vorba despre un Text atit de complex precum riturile de trecere. Ele sunt deci rezultatul unui proces de sinteza. Elementele care ar putea fi aduse in discutie sunt multe, ne vom opri doar asupra acelora care sa poata surprinde cel mai bine relatia rit-mit, precum si rolul diferitelor tipuri si subtipuri de limbaj in conturarea unei gindiri de tip simbolic. Gindirea traditionala romineasca, si nu numai, isi construieste intregul sistem de rituri si credinte referitoare la locul individului in Univers pe ideea: toti suntem muritori. Acest fapt nu inseamna insa ca moartea este resimtita ca amenintare, ci ca viata insasi nu este decit o "calatorie" spre moarte.'De la nastere,' omului i se prezice moartea. Ursitoarele fixeaza inca din primele trei zile de dupa nastere ziua mortii fiecaruia dintre noi si, ceea ce este si mai important, ele stabilesc si modul in care moartea se va manifesta: o moarte buna, sau o moarte cruda. Ne situam sub semnul destinului, el neputind fi influentat de om; prin modul nostru de a trai putem doar favoriza rezolvarea/ depasirea unei anumite situatii. Voltaire spunea ca specia umana este singura care stie sa moara si o stie doar datorita experientei. Simbolica riturilor de trecere 81 S-a pus de multe ori problema raportului ce se stabileste intre experienta si cunoastere. Consideram ca intre sensul celor doua cuvinte nu se poate pune nici macar semnul asemanarii, cu atit mai mult in contextul in care ne situam in acest moment. Si aceasta pentru ca, daca, prin experienta, putem intelege care este relatia dintre nastere si moarte, nu se poate vorbi inca despre o cunoastere a esentei vietii. Viata traita nu este decit o pregatire pentru "marea trecere" spre viata de Dincolo, adevarata viata, dupa cum ne-o spun toate religiile, mai vechi sau mai noi. Adevarata cunoastere se realizeaza prin revelare, nu prin descoperire, si anume prin revelarea Marelui Adevar. Nasterea, lumirea, moartea sunt etape necesare si obligatorii in incercarea omului de a Cunoaste. II. 3. Ritul, mitul, magia, religia - forme de construire a sensului simbolic in contextul riturilor de trecere, ne aflam in fata unei gindiri de tip religios. Ritul, mitul, magia nu sunt altceva decit forme de religiozitate. Prin religie intelegem, impreuna cu E. Durkheim si G. Ferreol, un fapt eminamente social, dar in acelasi timp produsul unei continui si indelungate evolutii. Credem ca deja la nivelul mentalitatii primitive ar trebui cautate elementele ce au condus la formarea acestei gindiri de tip religios; nu se poate astfel vorbi despre o ruptura, nici macar partiala, intre etapele de evolutie ale mentalitatii. Pentru a putea descoperi forma cu adevarat primara a religiei, este necesar sa identificam acel element comun, fundamental pentru toate formele de gindire. Punctul de intilnire il reprezinta, cu siguranta, aceasta preocupare a omului pentru ceea ce-l inconjoara. Ritul, mitul, religia au ca functie primordiala reinstaurarea in lume a ordinii primordiale prin mentinerea efectiva a consubstan- 82 Delia Suiogan tialitatii omului cu lumea. Riturile de trecere se construiesc, de fapt, pe conceptia potrivit careia omul traieste permanent sentimentul destinului sau cosmic. Individul este o fiinta supusa transformarii, de aceea orice ritual de trecere are rolul de a marca un moment de criza prin care trece orice om, asigurind in acelasi timp raminerea individului in interiorul grupului caruia ii apartine, acelasi si totusi altul, dar si trecerea spre o alta stare. Vom recunoaste la nivelul riturilor de trecere toate etapele necesare evolutiei unui ritual in ceremonial. Putem vorbi astfel despre o prima faza, pur rituala, puternic motivata, in care limbajele nonverbale erau singurele implicate in desfasurarea procesiunii; avem de-a face, de fapt, cu o serie de gesturi elementare ce raspund unor nevoi esentiale; o faza de tranzitie, ritualo-mitica, caracterizata inca printr-o puternica motivare, limbajele verbale avind de data aceasta rolul determinant in stabilirea semnificatiilor rituale; o faza mitica, unde gradul de motivare scade din cauza utilizarii unui limbaj de factura simbolica; si o ultima faza, magico-rituala, in care gradul de motivare scade pina la disparitie, iar limbajul simbolic al naratiunii mitice isi creeaza ritualuri conventionale adecvate. De remarcat este si faptul ca, daca in primele doua faze secventele ce alcatuiau ritualurile nu implicau obligatoriu marca solemnitatii, in ultimele doua acestea devin adevarate acte solemne - ritualul devine ceremonial, solemnitatea actelor fiind dublata de caracterul lor indatinat. Perspectiva implicarii unei gindiri de tip mitic in constituirea sensului total este deosebit de importanta in incercarea de decodare a simbolurilor cu care opereaza riturile de trecere. Acest mit s-a format in etape si are la baza manifestari de tip ritual si ceremonial. Asadar, ritul precede mitul, el are puterea de a-l crea. Tot asa de adevarat este insa faptul ca, tinind cont de faptul ca mitul se situeaza si el in interiorul realului si nu in afara acestuia, devenind un mod de raportare a individului la lume, mitul isi creeaza, la Simbolica riturilor de trecere 83 rindu-i, un sistem propriu de manifestari rituale. Nu intelegem deci mitul ca o simpla "povestire" sau "alegorie", ci ca un sistem complex caracterizat de constituirea unui ansamblu de reguli proprii pentru gindire si actiune. Mitul trebuie privit de asemenea si ca un sistem complex de simboluri si de arhetipuri. Vom vorbi astfel despre existenta unei constiinte colective semnificatoare. Va trebui sa avem in vedere in acest context atit formele simbolice ale limbajului nonverbal, cit si cele ale limbajului verbalizat. Nu trebuie uitat faptul ca simbolul nu se inchide asupra lui insusi, ci este caracterizat printr-o "infinita deschidere semantica", datorata "unei indelungate traditii social-culturale".108 Acest fapt nu duce la ruperea logicii sistemului de simboluri, deoarece, in interiorul simbolurilor, dar si intre diferitele simboluri, exista niste legaturi interne dictate de "coerenta functionala" a unei gindiri de tip mental. Riturile de trecere trebuie interpretate, o afirmam din nou, si ca Text rezultat in urma unui complex proces de simbolizare, putindu-se identifica si aici prezenta unor imagini si scheme care semnifica altceva decit lasa sa se inteleaga continutul. Avem de-a face cu un flux continuu de informatie care construieste sensul. Pe linga aceasta functie, simbolul mai are si rolul de a impune permanenta sacrului intr-un timp si un spatiu ce stau sub semnul profanului, din cauza dezechilibrului aparut la nivelul comunitatii. intorcindu-ne la ideea de Text, vom afirma ca doar dublarea ritului de catre mit a permis pastrarea peste timp a sensului total al acestuia, pentru ca mitului ii este caracteristica o mai mare imobilitate decit ritului, ceea ce nu inseamna ca mitul este un sistem inchis, dimpotriva, el se adapteaza in permanenta "realitatii" pe care trebuie sa o "localizeze". 108 Traian Stanciulescu, op. cit., p.147. 84 Delia Suiogan Performarea acestor tipuri de rituri cere, poate mai mult decit oricare alte acte de ritual, cunostinte speciale privind codul adecvat de transmitere a unui mesaj, precum si a mijloacelor specifice de transmitere. Aici este mai clar decit in oricare alta parte faptul ca mesajele au sens cu conditia ca semnele folosite sa aiba aceeasi semnificatie atit pentru transmitator, cit si pentru receptor -stingerea tuturor focurilor, luminilor in Ajunul Craciunului, plinsul miresei, risul, dansul din timpul funeraliilor etc. Trebuie sa avem in vedere faptul ca acest tip de comunicare nu este una de tip unidirectional, el apelind la procese circulare si interactionale; exista'totusi un grad relativ scazut de acceptare a variatiei perceptiei. intotdeauna, in acest tip de comunicare, transmitatorul indica un referent, prin intermediul acestui referent se ajunge la transmiterea unui mesaj, si nu la transmiterea unei simple informatii. De aceea se apeleaza la acel cod. Este foarte important sa nu apara discrepante intre ceea ce intentioneaza sa transmita cel care comunica si ceea ce intelege/percepe receptorul. "Codificarea si decodificarea presupun un cod, un set de reguli neambigue prin care mesajele sunt convertibile dintr-o reprezentare in alta (...). Receptorii interpreteaza mesajele ca pe un amalgam a doua intrari separate, dar inextricabil amestecate: semnul declansator fizic sau semnalul propriu-zis, modelat insa inevitabil de context".109 Procesul de codificare a presupus o activitate specializata, asa cum am afirmat si mai sus, el a avut la baza cunoasterea tuturor regulilor sau conventiilor ce guvernau viata sociala in cadrul careia avea loc comunicarea. Un rol deosebit de important in procesul de codificare, dar si in cel de decodare, l-a avut acel cadru comun, definit mai mult ca un spatiu social, decit ca unul fizic sau temporal - unitatile de spatiu (fizic) 109 Thomas A. Sebeok, Semnele: o introducere in semiotica, Humanitas, Bucuresti, 2002, pp.51-52. Simbolica riturilor de trecere 85 si de timp sunt probleme relative, mai ales in contextul in care situam noi problema comunicarii, riturile de trecere. Avind in vedere teoria lui D. McQuail, vom identifica la nivelul riturilor de trecere doua etape distincte ale comunicarii: mai intii transmitatorul este pasiv, Lumea din jurul nostru, iar receptorul este activ, omul construieste semnificatii pornind de la mesajele transmise de aceasta lume; mai apoi trecem la situatia activ-activ, scopul imediat al comunicarii reprezentindu-l interactiunea dintre aici si Lume. Toate gesturile, actiunile, obiectele implicate in actele de ritual sunt fiecare in parte, dar si impreuna, purtatoare de sens, ele sunt produsul unei mimesis, transferat in planul unei gindiri simbolice. Receptorul se situeaza atit pe pozitia celui ce descifreaza sensul, cit si pe pozitia celui care actioneaza, nu doar "spunind" actiunea implicata de sens, ci participind la "actiune". Doar subordonarea acestora unui cod da sau nu posibilitatea producerii de semne capabile sa treaca din sfera informatiei in cea a mesajului. Pentru a putea descoperi cu adevarat sensul trebuie sa identificam corect practicile de semnificare/comunicare. Procesul de comunicare este unul complex, foarte importanta fiind realizarea transferului semantic ce va face posibila intelegerea. Parafrazindu-l pe Malraux, vom sustine teoria potrivit careia conditia umana este interpretativa sau nu exista. Omul tuturor timpurilor a conferit semnificatii si a interpretat experienta. De aceea este posibil sa apara diferente de perceptie, aparind, inevitabil, variatia; mentinerea unui flux comunicational va face posibila intercomunicarea. Pentru a facilita contactul interpersonal, se apeleaza la limbaje si paralimbaje, ele fiind principalele mijloace ale unei astfel de comunicari. Acestora le vom adauga simbolismul care actioneaza ca mod de comunicare mai ales din momentul in care limbajele si paralimbajele folosite devin prea formalizate, nemaiputind duce la identificarea sensului. "Utilizind simbolurile pentru a comunica, 86 Delia Suiogan individul face apel la fondul colectiv de semnificatii pe care le impartaseste cu interlocutorii sai".110 Comunicarea de la nivelul riturilor de trecere este una de natura sistematica si are rolul de a promova integrarea si adaptarea. Ea are la baza activitatea de reprezentare. Asistam la o utilizare constienta, deliberata a semnelor pentru cunoasterea universului si, implicit, pentru cunoasterea de sine. Gestul, mimica, obiectul, sunetul, cuvintul trebuie privite ca forme de manifestare ale unui comportament reprezentational. 110 Denis Mcquail, op. cit, p. 93. III. Ipostaze ale Trecerii III. 1. Primavara si conotatiile ei mito-simbolice Primavara este un exemplu concludent pentru definirea unei stari de trecere si a modului in care omul traditional se raporteaza la aceasta stare. Primavara, ca si toamna, nu sunt percepute in mentalitatea traditionala ca anotimpuri in sine, ambele sunt privite ca stari de "tranzitie" dinspre sau inspre iarna si vara. De aceea ele apar in ipostaza unor stari critice, care permit intrarea in noul anotimp sub semnul normalitatii. Primavara este o etapa esentiala in acea curgere a timpului, ea este vremea reinnoirii cosmice, perioada in care se incearca refacerea totala a starii de echilibru, pentru ca inceputul verii sa stea sub semnul sacralitatii. Primavara incepe, in mentalitatea traditionala romineasca pe 24 februarie, si se incheie pe 23 aprilie. Daca vara si iarna stau sub semnul masculinului, primavara sta sub semnul femininului, deoarece orice inceput avea menirea de a reinnoi lumea, fiind perceput deci ca o (re)nastere. O data cu venirea primaverii incepeau zilele urcusului, vorbind in fapt despre un ciclu al renovarii rituale a timpului. Acest anotimp sta sub semnul Babei Dochia si a celorlalte babe, personaje precrestine, mito-folclorice, care au atributele Zeitei-Mama, avind drept scop invierea naturii, alaturi de o serie intreaga de alte personaje precrestine precum Dragobetele, Lazarelul, Singeorzul. De altfel, se pare ca in vechime anul era reprezentat printr-o femeie, Marea Zeita a naturii, care murea 88 Delia Suiogan si renastea anual, primavara fiind frumoasa si plina de viata, iar iarna fiind imbatrinita si hidoasa. Daca natura sta sub semnul reinvierii, si la nivelul umanului se observa acelasi lucru. Daca toate celelalte anotimpuri stau sub semnul nuntirii, primavara sta sub semnul jocurilor dragostei, pregatind viitoarele nunti. Totul trebuia sa se inscrie la nivelul comunitatilor traditionale in sfera durabilului, asadar, intemeierea familiala isi avea locul sau bine determinat in contextul existentei umanului. Nunta nu era altceva decit incheierea si deci consfintirea unui lung proces de initiere. in contextul interrelatiilor umane, dragostea trebuie privita ca o forma a initierii, ea pregateste intrarea neinitiatilor in colectivitatea initiatilor. Trebuie sa avem in vedere insa faptul ca dragostea era perceputa de colectivitatile traditionale ca o boala a sufletului, dar si a trupului, o boala de care insa nu poate scapa nimeni. De altfel, nici nu se vorbea despre dragoste, ci despre Dragostele, personificari ale iubirii, asemanatoare Ielelor si Rusalcelor. Dragostelele, ca personaje mitofolclorice, sunt puse in directa relatie cu un alt personaj mitologic, Dragobetele, purtatorul dragostelor, fiul Babei Dochia, zeul dragostei, sarbatorit in data de 24 februarie; sarbatoarea este cunoscuta si sub numele de "cap de primavara". in aceasta zi, inca de pe vremea dacilor, avea loc o serie intreaga de ritualuri de infratire intre baieti si de insuratire sau invaruichere a fetelor, dar aceasta zi marca si prima iesire in grup a fetelor la cimp. Baietii porneau dupa fete, alergindu-le peste cimp; daca erau prinse, fetele trebuiau sa se lase calcate pe picior si strinse in brate, semn al puterii si dominarii masculine, dupa care porneau pereche catre sat. Pe ulitele satului ei erau asteptati de parinti si rude, fetele trebuia sa se lase sarutate de acela pe care il acceptau drept partener. Simbolica riturilor de trecere 89 Ritualul marca doar inceputul intrarii tinerilor in acel joc al Dragostelelor, care se aseamana foarte mult cu hora Ielelor, un joc periculos, dacanuiistii, dar mai ales daca nu ii respecti regulile. Pe toata desfasurarea jocului, tinerii trebuiau sa se subordoneze in totalitate acelui "se cade", care ne apare ca o forma fundamentala de constituire si de ordonare a unui cod comportamental, nimic nu se facea la voia intimplarii, ci doar cu acordul comunitatii. Dragostelele pot fi si zine benefice, dar si malefice. Ca zine benefice, ele nasc in sufletul si mintea tinerilor sentimentul de respect reciproc, supunindu-se bunei-cuviinte; ca zine malefice insa ele dau nastere unui sentiment complicat, obligindu-i pe cei doi tineri sa "rataceasca" si sa "cada la grea boala"; doar vraja si blestemul ii mai pot scapa de actiunea magica a acestora. in directa relatie cu Dragostelele malefice omul traditional pune un alt personaj mitofolcloric, Zburatorul, un daimon erotic. A fi bolnav de dragoste era aproape sinonim cu a fi bolnav de boala Zburatorului, care insemna dorinta de dragoste, un lucru nefiresc, deoarece toate lucrurile au o vreme a lor; incalcarea acestui cod conducea in mod inevitabil la pedeapsa. In opozitie cu dragostea apare dorul. Rominescul dor defineste una dintre cele mai importante ipostaze ale devenirii, fiind o "emblema" a omenescului. Dorul are dubla semnificatie pe teren rominesc, dupa cum au aratat-o unii cercetatori: dorul-dorinta, specific virstei adolescentei, dorul-aspiratie, specific virstei maturitatii. in ambele ipostaze durerea este prezenta, ca principala forma de initiere in marile taine ale dorului. Dorul-dorinta, placere, e o treapta importanta in interiorul procesului de reducere a doiului la Unu, prin nuntire. Dorul-aspiratie e la rindu-i o treapta importanta in invatarea modului celui mai firesc de a redeveni parte a Marelui Tot, pentru ca orice nuntire deschide calea implinirii, dar tot ea face si legatura cu moartea: ultimul mare prag pe care omul este dator sa-l treaca pentru a reveni in pintecul Pamintului-mama. 90 Delia Suiogan Primavara este deci un anotimp al initierii, implicit al unei initieri erotice, pregatind "maturizarea" din timpul verii si "coacerea/culesul" din toamna. Un rol foarte bine marcat simbolic si ritual in acest proces al initierii il aveau intilnirile indragostitilor si schimburile ce se faceau intre acestia. Dupa cum am vazut, prima intilnire este pusa sub semnul cimpului, iesirea la cimp, alergarea peste cimp au menirea de a pune inceputul dragostei sub semnul libertatii. Asistam la o iesire din spatiul inchis al satului-vatra, oferindu-li-se tinerilor posibilitatea alegerii. Cimpul ofera imaginea deschiderii totale, pe orizontala, dind impresia anularii oricarei limite; trebuie sa avem in vedere insa faptul ca fetele si baietii aveau dreptul sa alerge pina la marginea padurii, sau, in absenta acesteia, pina la hotarul satului. Norma era impusa de un cod'nescris al onoarei fetei. Vom vorbi, asadar, despre o raminere in interiorul cercului ocrotitor al satului-mosie. Totodata, iesirea la cimp presupune contactul direct al fetelor-fecioare cu un simbol al fertilitatii, cimpia roditoare, pentru ca, e bine stiut, principalul scop al casa-toriei era acela de a avea urmasi. Sa nu uitam ca intre femeie si gradina/cimpie este o permanenta relatie la nivelul mentalitatii traditionale; merita amintit in acest sens un vechi ritual, iesirea fetelor, aflate la virsta pubertatii, si a tinerelor neveste la cimp in ziua de Lasata Secului, pentru a transfera asupra acestuia calitatea fertilitatii, dar si a puritatii. Mai apoi, aceste intilniri vor avea loc pe deal, sub un mar sau sub un tei, dar si in padure. Iesirile repetate din sat, din ce in ce mai departe si din ce in ce mai spre sus, au, de asemenea, o semnificatie simbolica. Este vorba despre parcurgerea unui drum initiatic, marcind separarea celor doi de mama, dar si de familie, in incercarea de constituire a acelui Unu format din unirea unor contrarii, apartinind seriei simbolice a actelor rituale de alegere a drumului. Intrarea in padure devine sinonima cu patrunderea intr-un spatiu de tip labirint, cit si cu descoperirea unui spatiu (altul) Simbolica riturilor de trecere 91 ocrotitor al dorului; de aceea de multe ori padurea/codrul apare drept casa a dorului. Iesirea dintr-un plan al orizontalitatii si intrarea intr-un plan al verticalitatii este la rindu-i deosebit de semnificativa, deoarece constituirea unei noi familii nu inseamna doar o punere de acord cu cerintele neamului omenesc, ci si o intrare in acord cu Cosmosul; orice nunta umana fiind in acelasi timp si o nunta cosmica. Arborii sunt si martorii iubirii, dar sunt, in primul rind, semnele lui axis mundi, care permite comunicarea directa dintre toate planurile Cosmosului. De remarcat este faptul ca foarte rar se vorbeste despre intilnirile in vale, de obicei coborirea fiind pusa sub semnul neimplinirii sau chiar al pacatului. Nu acelasi lucru vom spune despre coboririle in sat, care sunt de fapt reveniri in sat, semnificind reconstituirea Centrului, ca forma de regasire a Sinelui. Foarte importante sunt si intilnirile din spatiul satului, acum tinerii aflindu-se sub ochiul atent al membrilor comunitatii, care-si vor da, sau nu, acordul in legatura cu unirea celor doi Cel mai adesea se intilnesc la portita, in gradinita cu flori sau la fintina, toate trei fiind toposuri mitologice, spatii sacre care puteau veghea asupra celor doi tineri aflati intr-o stare de criza. Poarta este simbolul unei treceri, implicit al unei transformari, permitind initierea si intrarea intr-o noua stare. Daca poarta face trecerea pe orizontala, fintina o face si pe verticala, ea unind lumea de aici cu lumea adincurilor, dar si cu lumea inaltului. Cel mai important aspect ce trebuie avut in vedere in legatura cu intilnirile la fintina este insa performarea unui rit de fecunditate: stropirea reciproca cu apa curata, vie a fintinii, un rit investit si cu valente cosmice. Gradina este un spatiu asociat fecunditatii, care ofera tinerilor o protectie totala, fiind un simbol al implinirii, deoarece se crede ca orice gradina reproduce chipul Cosmosului. 92 Delia Suiogan Cel mai important loc de intilnire din perspectiva simbolica este insa vatra satului, cu ocazia participarii la hora. Revenirea in vatra semnifica reintoarcerea in centru, implicit confirmarea reapartenentei la neam, iar intrarea impreuna in hora devine sinonima cu pecetluirea aliantei dintre cei doi, cit si a aliantei celor doua familii reprezentate prin ei. in ceea ce priveste schimburile, ele fac parte dintr-un limbaj erotic care opereaza cu o serie intreaga de simboluri. La nivelul tuturor schimburilor vom identifica o asociere simpatetica dintre obiectul daruit si donator sau destinatar, dar si forme de manifestare a riturilor de contagiune. Cel mai des utilizat obiect de schimb intre indragostiti era si este floarea. De remarcat este faptul ca floarea era daruita de catre fata baiatului, floarea reprezentind-o pe fata, care se daruieste pe sine. Asa cum sustin marii nostri folcloristi, asistam la un gest magico-simbolic, ce tine de sacrificiul femeii in numele constituirii noii celule familiale.'Acest gest al daruirii de flori cunoaste chiar etape distincte, etape ce se suprapun in totalitate peste secventele ceremonialului prenuptial. Dupa cum am vazut, de Dragobete, fetele culegeau flori pe care le adunau in buchetele, daruindu-le feciorului pe care il placeau. Buchetul de flori ar semnifica aici apartenenta fetei la un grup. Tot buchetele va primi feciorul si cu prilejul intilnirilor din deal sau din padure. Odata ajunsi insa in gradinita cu flori a fetei, feciorul va fi lasat sa-si aleaga o floare, pe care o va purta la palarie la hora. Nu mai este vorba deci despre grup, fata deja fiind exclusa din grup, pregatindu-se sa devina mireasa. Ruperea florii de catre flacau, de data aceasta cu acceptul fetei, inseamna nu doar daruirea dragostei de catre fata, ca in cazul buchetului, ci daruirea fecioriei, un gest simbolic, care precede actul propriu-zis al daruirii fecioriei din cadrul ceremonialului nuptial. Totul se incheie inainte de inceperea ceremonialului nuptial propriu-zis, cu mutarea florii "ce nu-nfloreste si nu rodeste" din gradina de aici, a fetei, in gradina mirelui. Simbolica riturilor de trecere 93 Fata va primi din partea baiatului, de obicei, mere, nuci, pere, mure, toate fiind simboluri erotice, mai ales simboluri ale fecunditatii. De remarcat si faptul ca toate sunt si simboluri ale cunoasterii. Consumarea impreuna a acestor alimente devine un rit de initiere si de unificare a contrariilor. Ele pot fi daruite si de fata baiatului. O data cu apropierea de hotarirea nuntirii, fata primea si siragul de margele sau salba cu banuti; acestea nu mai sunt doar obiecte de schimb, ci ele consfinteau unirea celor doi, promovind atit virtutile feminine cit si pe cele masculine: fecunditatea, bogatia, puritatea. Pierderea sau instrainarea acestor obiecte semnifica ruperea relatiei. Ele anuntau schimbul de inele din cadrul ceremonialului nuptial. in contextul schimburilor de obiecte, trebuie sa aducem in discutie si obiceiul Martisorului, ritual stravechi, cind femeile daruiau barbatilor - se pare ca mai ales fetele daruiau feciorilor -un snur impletit din doua fire, unul alb si unul negru, mai tirziu, unul alb, iar celalalt rosu, numit funia anului, care avea o functie de aparare, dar si de urare, semnificind belsugul noului an, dar si fertilitatea. innobilarea snurului cu banutul de argint sau de aur, gaurit, apare mai tirziu, iar sensul daruirii se schimba, el fiind purtat de catre femei, semnificatia fiind aceea de fecunditate si puritate. Starea de tranzitie permitea si o serie intreaga de gesturi si acte rituale care aveau drept scop refacerea starii de echilibru la nivelul structurii comunitatii. Astfel, un ritual foarte vechi, practicat la Lasata Secului, numit Strigarea peste sat, Alimori sau Aujmai, avea drept finalitate si anularea dezechilibrului creat de intirzierea casatoriei de catre unele fete, dar si de flacaii tomnatici din sat. Chiar daca la o prima vedere ritualul are un caracter dominant satiric, ironic, el are si o functie reparatorie. De asemenea, tinerii, mai ales fetele, participau la anumite ritualuri de aflare a ursitului sau de aducere a ursitului. Tot ele performau in aceasta perioada anumite gesturi rituale menite sa le faca mai frumoase, pentru a le aduce in prag petitorii. 94 Delia Suiogan Primavara si dragostea sunt deci momente de criza, momente in care profanul si sacrul actioneaza impreuna. Toate acele acte de ritual care pregatesc si sarbatoresc reinvierea naturii, precum si toate aceste jocuri ale dragostei nu sunt altceva decit forme de participare la sacru. Ca toate actiunile membrilor comunitatilor de tip arhaic si traditional si aceste acte premaritale aveau un scop precis, casatoria, tot asa cum toate actele rituale de lucrare a pamintului, aratul, semanatul, aveau ca scop ultim recolta. Casatoria trebuie definita in primul rind, ea insasi, dupa cum bine observa Mircea Eliade, drept un ceremonial pe parcursul caruia se repeta, prin imitare, un model exemplar, "hierogamia intre Cer si Pamint", scopul ultim fiind Creatia cosmica. Individul uman este o parte a Cosmicului. Avind in vedere acest aspect vom intelege mai bine de ce se acorda o atentie deosebita momentului pregatirii nuntilor si nu nuntii in sine. Vom intelege mai bine poate si de ce tinerii nu aveau o libertate totala in alegerea viitorului partener. Cei doi trebuia sa indeplineasca in primul rind conditia suprapunerii totale a aspiratiilor in plan socio-economic,' familia fiind perceputa mai intii ca veriga fundamentala a structurii de neam si mai apoi ca o forma de implinire a dragostei, in sensul restrins de implinire sentimentala. Un rol determinant in realizarea trecerii il joaca deci pragurile: dintre ani, dintre anotimpuri, dintre virstele omului. Trecerea acestor praguri a impus necesitatea initierii, o initiere pusa in cele mai multe cazuri sub semnul jocului. Nu este vorba insa despre jocul lipsit de motivatie, jocul-distractie, ci despre un joc care are o finalitate bine definita, e vorba in fapt despre incheierea unei actiuni sau despre atingerea unei limite si inceperea altei actiuni, chiar daca ea este pusa de cele mai multe ori sub semnul repetabilitatii. Avem de-a face cu acea relatie dintre particular si general, o relatie de interdeterminare. Simbolica riturilor de trecere 95 Ludus-ul este cel care permite depasirea limitei, facind posibil accesul catre formele de manifestare propriu-zis rituale si ceremoniale. Am putea spune chiar ca ludus-ul este cel care mentine acel stadiu de trecere intre doua stari definite si definibile intre limitele normalitatii, avind o functie dominanta de aparare a protagonistilor de actiunea maleficului. in interiorul acestei perioade de trecere i se ofera individului libertatea de a-si alege jocul; odata ales jocul, el se va supune regulilor acestuia, reguli impuse de acel model universal, creat tocmai pe baza experientei consubstantialitatii omului cu natura, cu Cosmicul. Jocul devine o modalitate, daca nu chiar principala modalitate de dotare cu sens a actiunilor noastre si a lumii care ne inconjoara. Orice ipostaza a trecerii ne pune in fata unei situatii tragice, ea fiind uneori constientizata, de cele mai multe ori ramine, insa, neconstientizata. Constientizarea tragicului este generata tocmai de nedescoperirea sensului noii stari spre care trecem; descoperirea sensului se face treptat, prin invatarea regulilor, prin recuperarea modelului, ceea ce conduce, implicit, la anularea tragicului. inainte de a se pune de acord cu sine insusi, omul culturilor de tip traditional se punea de acord cu valorile naturalului si ale etniei; toate actiunile individului se subordoneaza unui cod de valori, de legi, validate de colectivitatea din care acesta face parte. Avem de-a face cu forme simbolice prin care se reactualizeaza acel mit al "eternei reintoarceri", dupa Mircea Eliade, fiecare nou cuplu fiind in fapt imaginea cuplului initial; era evidenta la nivelul mentalitatii traditionale acea "divinizare" a individului uman. Gesturile, ritualurile, formele de magie ne comunica direct aceasta situare intr-o gindire de natura mitica. Alunecarile de sens, dar mai ales alunecarile de functie au condus de multe ori la interpretari eronate ale unor acte si ritualuri si chiar la disparitia unora. Mitul este inca destul de evident la nivelul simbolurilor, trebuie doar sa incercam sa deslusim sensul corect, printr-o permanenta raportare a acestora la context. 96 Delia Suiogan III. 2. "Colindetul" - practici, functii, simboluri Pentru a sustine afirmatiile de mai sus putem aduce in discutie si unele sarbatori de peste an. De amintit in primul rind in acest context sunt Aujmaii si Colindetul. Vom observa faptul ca unele dintre elementele caracteristice'sarbatorilor pe care crestinismul le-a substituit au continuat in forma lor straveche, pastrindu-si intr-o oarecare masura sensul lor originar, fara o prea mare imixtiune a noii religii. Avem de-a face in fapt cu practici cu un continut magico-religios ce au apartinut unei religii populare vii, care au supravietuit intr-o aparenta forma crestina. Obiceiul Aujmaii consta in urmatoarele: in seara de Ajun, cam in jurul orelor 17-18, mai multi baieti, cu virste cuprinse intre 10-14 ani, pornesc din mai multe parti ale satului spre centrul acestuia, facind foarte mare larma si strigind "auzi maaai!", de unde se pare ca provine si numele ritului. Actul marcheaza de fapt inceputul colindatului, baietii fiind urmati la scurt timp de toti ceilalti membri ai comunitatii, care se vor aduna cu mic cu mare intr-un loc al satului simtit ca vatra. De remarcat este faptul ca acest loc se afla la o raspintie. Raspintia reprezenta pentru oamenii culturilor de tip arhaic si traditional locul unde se puteau aduna laolalta mortii si viii, reconstituindu-se acel intreg format din cele doua parti: lumea de aici si lumea de dincolo. O astfel de sarbatoare nu se putea desfasura fara o reconstituire a centrului, singurul capabil sa pregateasca refacerea starii de echilibru. Baietii vor aprinde in mijlocul raspintiei un foc, din care isi vor aprinde toti satenii felinarele, pe care le vor pune apoi la stilpul portii in asteptarea colindatorilor. Felinarele erau facute din coji de cires "uscate din timp dupa soba" si strinse "sub forma de felinar" in virful unui bat de alun. Este in mod cert o forma conservata a "focului viu"; exista inca batrini care folosesc chiar aceasta denumire pentru focul din noaptea de Ajun. Trebuie spus si faptul ca acest ritual, al Aujmailor, se mai practica si cu alte prilejuri, spre exemplu, de Lasate sau la Singeorz si Sinmedru; Simbolica riturilor de trecere 97 tineri necasatoriti, de pina la 18 ani, se urca "pe culme" si striga ceva de genul "auzi maaai ca Ioana a lu' cutare n-a vrut sa intre in hora linga a lu' cutare" etc. Si acum flacaii aprindeau focuri pe dealuri. Dupa ce toti s-au adunat in jurul focului si si-au aprins felinarele, se da "dezlegarea" pentru colindat, numit in zona cercetata Colindei. Astazi, dezlegarea o da preotul satului, care tine mai intii o slujba linga foc, inainte insa probabil dezlegarea era data de conducatorul cetei de baieti sau de batrinul satului; in memoria informatorilor nu mai exista aceasta informatie. Mai intii pornesc spre casa femeile si barbatii, pentru a-i intimpina pe colindatori in poarta casei; copiii si tinerii mai petrec ceva timp in jurul focului, facind tot felul de glume si programind intilnirile de la hora de a doua zi de Craciun. La strigarea "auzi maaai!" toti pornesc in directia din care au venit, facind foarte mare galagie. La fiecare poarta sunt intimpinati de gazde cu colaci calzi, de curind scosi din cuptor, numiti colindeti, si cu mere, nuci, vin fiert sau tuica fiarta. Trebuie spus si faptul ca fiecare colindator are asupra-i o traista tesuta in razboi, din lina alba si neagra, modelul geometric fiind rombul; in traista se pun, la plecarea de acasa, boabe de griu, fasole si porumb. Fiecare copil poarta si o colinda, un bat de alun, adus din padure inca de pe la inceputul postului si uscat dupa soba. in dimineata de Ajun, batul este decojit, apoi cu coaja se infasoara batul in asa fel incit, dupa ce va fi afumat cu fum de luminare de seu si desfacut de coaja din nou, sa ramina un model in care alterneaza romburile negre cu cele albe. Cel mai important moment al acestui ritual pentru fiecare casa este "datul primului colindet", care consta in a da "de pomana" unui baiat o colinda in capatul careia este pus un colac mare, rotund, gol la mijloc, in care este infipta o luminare aprinsa si de care este legata o batista. inainte, acest colac se numea "colindetul cel mare", astazi el se numeste "colacul de Dumnezeu". Ritualul este infaptuit de catre nevasta casei. Dupa acest moment, se impart 98 Delia Suiogan tuturor colindatorilor colacei mici, rotunzi, plini la mijloc, dar si mere, nuci. Astazi se dau inca colacei, dar si covrigi sau bomboane. Din moment ce au trecut colindatorii, se trimit daruri pe la vecini, barbatul casei merge pe la fiecare vecin in parte, ducindu-le colac si o sticla de vin sau de tuica, facindu-se schimburi intre vecini, iar dupa intoarcerea copiilor din sat, toti ai casei se aseaza in jurul mesei incarcata de tot felul de mincaruri, nu lipsesc niciodata colacul, piftia, sarmalele, carnatii si cozonacul. Masa se "tamiiaza" si "se da de pomana de sufletul celor vii". Se merge cu vatraiul cu carbuni si tamiie prin toate camerele, dar si pe la "oboare", "pentru ca intreaga casa si curte sa fie aparate de rau si de necazuri". Dupa ora 22 si pina in zorii zilei urmatoare se pornesc cetele de colindatori. Se pare ca ceata de colindatori era foarte bine organizata altadata. Informatorii vorbesc despre gazda de ceata, despre vataf, despre reguli nescrise ale cetei; astazi insa ea este foarte slab reprezentata. Daca ritualul colindatului este foarte bine conservat inca, poezia colindelor aproape a disparut. Se mai colinda azi doar cu Steaua si cu Irozii. in zorii diminetii de Craciun, toti ai casei se spala pe fata cu apa rece, cu fata spre rasarit, dupa care se asaza in jurul mesei. Prima data, fiecare mesean trebuie sa manince colac "inmuiat" in zeama in care au fiert caltabosii, este vorba despre a lua contact cu singele porcului din ficat, inima si din splina, crezindu-se ca astfel "vei fii sanatos si puternic tot anul", dupa care se maninca toba, caltabosi si piftie. Dupa terminarea mesei, copiii se duc cu colindele la vie si "le infig in capul viei, pentru ca aceasta sa aiba rod in noul an". Exista si informatia ca s-ar fi practicat si ritualul infigerii colindelor linga crucile unor copii sau tineri "morti inainte de vreme". in dimineata de Craciun li se da colac "inmuiat" si vitelor, pentru a fi aparate de boli tot anul. in dupa amiaza zilei de Craciun, se umbla cu Capra, ritualul este insa mult simplificat. Se cunostea Simbolica riturilor de trecere 99 ca practica specifica diminetii de Craciun si Sorcova; ea s-a mutat acum in dimineata zilei de Anul Nou. Avem de-a face cu forma colindatului in comun, un ritual stravechi cu functie magico-simbolica foarte complexa: apotro-paica, propitiatoare, augurala. intilnim la nivelul ceremonialului atit elemente de cult al soarelui, cit si elemente de cult al mortilor, dar si elemente de cult agrar, foarte bine marcate inca in planul simbolurilor gestuale sau obiectuale cu care acesta lucreaza. Acest lucru a fost posibil datorita suprapunerii mai multor sarbatori de origine romana, greaca sau asiatica, peste traditiile popoarelor traco-getice. Datorita asemanarii lor, ele au inceput sa se confunde, ajungindu-se la imbinarea a numeroase elemente de mit si legenda. Peste toate aceste elemente precrestine s-au suprapus apoi imaginile si temele crestine. Elementul comun care a facut posibila aceasta incalecare a fost ideea posibilei renasteri periodice a naturii si, de ce nu, a omului. Putem vorbi deci despre sansa oferita omului si lumii de a participa la sacru. Asistam la gesturi simbolice ce au menirea de a renova spatiul si timpul prin refacerea fortelor cosmice. Ne aflam in fata conservarii unei gindiri de tip mitic care pastreaza inca vie o forma de religie care sanctifica natura. Cele mai semnificative gesturi ni se par a fi aprinderea focului din raspintie si ducerea acestui foc la fiecare casa. Consideram ca este vorba despre o conservare in forme stilizate a cultului buturugii sacre, de origine traco-dacica, aprinsa pentru a ajuta Zeul Soare sa capete puteri noi. in directa relatie cu acest cult, vom pune in discutie mitul Focului viu, care are puteri magice; prin functia sa de ardere purifica si fertilizeaza, iar prin lumina arata calea. A duce din focul viu la fiecare casa inseamna o preluare constienta a puterilor magice detinute de acesta; astfel incit casa, prin vatra casei, redevine un spatiu sacru, capabil sa ofere acea protectie totala pentru toti membrii familiei ce o locuiesc. 100 Delia Suiogan Alaturam acestor gesturi magico-simbolice gestul ritual al adunarii membrilor comunitatii in jurul acestui foc. Consideram ca el intra in seria semantica a "construirii (reconstruirii) centrului", despre care vorbeste atit de des M. Eliade. Este de fapt vorba despre revenirea in cerc, ce ar putea fi interpretata ca o forma de initiere (reinitiere). Pornirea din acest centru "tare" da posibilitatea reconstituirii propriului "centru", astfel incit fiecare casa devine o repetare a "Centrului Lumii". Ceremonialul apeleaza si la o serie intreaga de obiecte incarcate de sens si valoare, tocmai datorita functiei lor de mediere intre om si natura, intre om si Cosmos. Ele nu mai sunt simple obiecte, devenind forme de comunicare intre lumi. Colinda, acea bita de alun, are un pronuntat simbolism fertilizator, alunul fiind considerat un arbore sacru. Atingerea portilor si a femeilor cu aceasta colinda, precum si implantarea ei in capul viei demonstreaza persistenta acestui simbolism. Aparitia pe colinda a motivul geometric al rombului, intr-o simbolica alternanta a negrului cu albul, ne determina sa-l punem in legatura si cu simbolismul solar, cit si cu alternanta zi-noapte. Succesiunea romburilor negre cu cele albe ne aminteste in fapt despre alternanta lumina-intuneric, rasarit si apus, implicit vorbindu-ne despre viata si moarte. Toate opozitiile nu se neaga una pe cealalta, fiind puse sub semnul curgerii neintrerupte, perceputa ca prezent continuu; acesta din urma fiind facut posibil de recuperarea prin repetare a acelui timp originar. Relatia acestui obiect cu cultul mosilor si stramosilor este evidenta si in gestul datului "de pomana" a colindei - insotita de colac, luminare si batista - fie pentru cei morti, fie pentru cei vii. in acest context, toiagul de alun preia functiile "arborelui vietii ", asigurind medierea intre lumea de aici si lumea de dincolo. Obiectul ritual cel mai bine marcat simbolic este insa colacul. Apare aici colacul rotund, simbol al soarelui. E obiect al sacrificiului ritual, fiind ofranda rituala in numele unei posibile Simbolica riturilor de trecere 101 renasteri. in general, colacul este pus in directa relatie cu cultul mortilor. Se uita insa de multe ori care este functia principala a daruirii sau a datului de pomana a colacului, si anume aceea de ajutare a initierii si chiar de grabire a acesteia. Spre exemplu, in cadrul ceremonialului funerar, dupa cum vom vedea si in paginile acordate lui, colacul devine element de schimb ce-i permite defunctului depasirea obstacolelor. De asemenea, prin mincarea colacului primit de pomana de sufletul celui mort, preiei o parte din pacatele acestuia, grabindu-i integrarea fireasca in marea familie a mosilor si stramosilor. Aceeasi functie o regasim si in cazul colindetelor. Asistam, asadar, la un sacrificiu ritual ce inlocuieste sacrificiile umane sau animale facute pentru imbunarea Zeului suprem. in legatura directa cu simbolismul colacului trebuie sa punem, in mod obligatoriu, si gestul ritual al aprinderii focurilor din cuptoarele de lut pentru coacerea colaceilor, care devine un gest magico-simbolic al renovarii, al repetarii Cosmogoniei. Se impune punerea in discutie a relatiei necopt-copt, ce devine identica cu relatia dezechilibru-echilibru. Coacerea piinii apare ca actiune similara cu (re)nasterea Soarelui, cuptorul fiind, in toate culturile, un simbol al matricei feminine. O informatoare ne spunea chiar ca acesti colacei "sa dadeau direct din cuptor". Si, tot in acest context, trebuie adus in discutie faptul ca acesti colacei fac parte din seria aluatului dospit, care ne propune o alta relatie, cea dintre crestere-descrestere, aparind ca simbol al depasirii unui stadiu primar si trecerea la un nivel superior. Sa nu uitam ca suntem in perioada solstitiului de iarna. Dospirea apare ca simbol al fertilitatii si al devenirii, permitind "transformarea". A minca din colac este, de fapt, un gest ritual si simbolic in acelasi timp, deoarece avem de-a face cu participarea la "paradigma devenirii universale", dupa cum spune I. Evseev; istoria bobului de griu este istoria mortii si a renasterii. Toate celelalte obiecte simbol ce se alatura colacului intra in aceeasi serie semantica a devenirii: cunoastere urmata de o refacere 102 Delia Suiogan a starii de echilibru. Marul rosu, spre exemplu, este perceput ca simbolism al soarelui, fiind un aliment sacru, "fruct al cunoasterii", fructul Arborelui Vietii; ca si nuca, care este asimilata si "oului cosmic". Toate aceste relatii demonstreaza inca o data faptul ca, pentru o cultura de tip traditional, un cuvint, un gest, un obiect nu pot deveni simbol ca element de sine statator, el fiind doar o realizare aproximativa a imaginilor pe care Lumea le pune la dispozitia omului Colindatul, ca act ritual, precum si textele de colinda sunt discursuri-text care apeleaza la cuvint, gest, obiecte si dans, toate acestea devenind in fapt "sisteme de comunicare" intre Om si Lume. Colinda si colindatul sunt exemple concludente de "limbaj global". Este evident faptul ca aceste acte rituale vor fi pastrate atita timp cit ele nu vor deveni simple automatisme si cit se va putea vorbi despre o valorizare a lor, datorata calitatii lor de a repeta un act mitic primordial. Daca prin primavara si "jocurile" dragostei am vazut cum omul timpurilor mitice gindea lumea reflectindu-se pe sine in fapt, anotimpul devenind o metafora totala, dar si o metonimie a virstei umanului; prin intermediul colindetului am incercat sa demonstram ca gindirea magico-rituala a functionat prin mecanismul limbajului-imagine, omul culturilor de tip arhaic si tradi-tional fiind direct ancorat in realitate. Trecerea de la un an la altul insemna pentru el sansa de a reveni la sacru, sansa acelui "nou inceput", dupa teoria lui Mircea Eliade. Nu putem vorbi in acest caz despre o trecere in sens restrictiv, ne aflam in fata unei de-veniri. Vom vedea in cadrul riturilor de trecere propriu-zise, ca o "trecere" presupune in mod obligatoriu o devenire constientizata total si acceptata. Daca "jocurile dragostei" presupun in primul rind o intrare in acord cu "vremea", participarea la riturile de renovare presupune intii de toate o reintrare in acord cu Sinele. Simbolica riturilor de trecere 103 III. 3. Casa omului - forma totala de comunicare intre micro- si macrocosmos Nu numai modul de a privi timpul (vremea) sau modul de a trai un act ritual pot demonstra faptul ca omul se simte in permanenta pus sub semnul trecerii, ci chiar asezarea sa in casa poate sustine aceasta idee. Casa'taranului romin, de la simplele adaposturi ingropate sau semiingropate, la locuintele de suprafata de tip monocelular sau bicelular, demonstreaza existenta si persistenta unui astfel de tip de raportare a omului la tot ceea ce-l inconjura. Casa a a aparut inca de la inceput ca un spatiu mitic, corespunzind unei imago mundi, ea insasi devine un microcosmos; aceasta omologare casa-Cosmos apare, dupa cum o arata cercetatorii, destul de timpuriu. Casa este in acelasi timp si un spatiu ritual, faptul de a se instala intr-o locuinta devine echivalent cu o participare constienta la tainele si legile nescrise ale Cosmosului. Spatiul mitico-ritual a fost perceput de majoritatea cercetatorilor ca opus operandum, adica ca o ordine a lucrurilor coexistente, marcat de punctele de reper sus-jos, est-vest etc. Casa traditionala ne demonstreaza inca o data in plus faptul ca principala modalitate de comunicare a omului cu Cosmosul a reprezentat-o simbolizarea realitatii, ce i-a permis omului sa se situeze in interiorul misterului, aducindu-l la nivel de imagine. Din nou putem observa cum "imaginatia" omului nu s-a oprit aici, imaginea la rindul ei este resimbolizata, ajungindu-se la o imagine simbolica (asociatii de imagini - pragul de sus sau cel de jos, limite; usa, inchidere si deschidere; hornul, comunicare pe verticala; stilpul vetrei, axis mundi; vatra, centrul etc). Sim-bolizarea in discutie are in primul rind rolul de a impune permanenta sacrului, cit si pe acela de a asigura constanta comunicarii dintre Om si Cosmos. 104 Delia Suiogan Casa a fost perceputa dintotdeauna ca o constructie sortita durabilitatii, de aceea ea nu se putea realiza oriunde sau oricum; preocuparea principala a omului a fost aceea de a transforma locul destinat constructiei intr-un spatiu real, cunoscut, iar acest lucru presupunea in primul rind actiunea de descoperire a Centrului. Casa, ca microcosmos, nu poate fi asezata decit in Centrul Lumii, dupa cum spunea Mircea Eliade. Astazi, tendinta generala este aceea de a confunda constructia (casa, biserica, manastire, catedrala, statuie) cu un Sine care incearca sa se redescopere sau care se cere redescoperit. Nu mai intilnim suprapunerea constructiei peste ideea de Cosmos ca totalitate si nici actul creator nu mai apare ca forma de reincadrare in Marele Tot. Regasim ideea de Centru, dar este un Centru individual, si nu acel Centru Unic, capabil sa construiasca in jurul sau un intreg sistem de cercuri concentrice. Pentru a putea descoperi adevaratul sens al casei, trebuie sa reconstituim sistemul care a permis stabilirea unui echilibru intre modul de percepere a lumii si modul de actiune in lume. La baza acestui sistem stau, credem, practicile si reprezentarile rituale, ele fiind "produsul functionarii combinatorii a unui mic numar de scheme generatoare unite prin relatii de substituabilitate practica, altfel spus capabile sa produca rezultate echivalente din punctul de vedere al necesitatilor "logice" ale practicii".111 Aceste scheme ne apar drept "operatori practici", identificarea corecta a acestora devine conditia (re)construirii sensului, ele au fost produse de practica generatiilor succesive, fiind purtatoarele unui sens implicit, fara a accede la reprezentarea explicita. Casa traditionala romineasca este un microcosmos organizat dupa aceleasi opozitii care ordoneaza intreg Universul: gol-plin, ordine-dezordine, lumina-intuneric etc. Si la nivelul casei, mentalitatea traditionala a incercat, ca de fiecare data, sa armonizeze rational antitezele observate la nivelul macrocosmosului. 111 Pierre Bourdieu, op. cit., p.151. Simbolica riturilor de trecere 105 Aceste scheme de perceptie si de actiune functioneaza in stare practica si fac referire la scopuri practice; ele nu tin in mod obligatoriu de logica, ci de necesitate. Casele traditionale rominesti pastreaza citeva elemente structurale unificatoare. Ele sunt armonios concepute, in plan interior avind una-doua-trei camere, aliniate de o prispa, pridvor sau de un tirnat, avind acoperisul neted sau in trepte, in general cu patru fete, de tip piramidal. Ca orice spatiu de tip microcosmos, si acesta trebuie sa aiba o deschidere, atit in plan orizontal, cit si in plan vertical. Hornul, cosul de fum, de regula de tip piramidal, realizeaza deschiderea pe verticala, iar ferestrele mici si joase, pe cea pe orizontala. Omul traditional nu percepea casa ca pe un obiect, ca pe un simplu adapost,' ci ca pe o stare; prin intrarea in casa el nu doar participa la ordinea cosmica, ci devenea parte a acesteia. Cosmosul este viu in mentalitatea traditionala, el se afla intr-o permanenta translatie si rotatie, si casa omului trebuia sa fie la fel. Vom incerca o interpretare a simbolismului casei traditionale prin unirea sensurilor implicate de formele si structurile care intra in alcatuirea acestui tip de constructie. Casa traditionala are in structura sa cinci forme geometrice: fundatia si corpul casei sunt de tip patrat (casa de tip monocelular) sau de tip dreptunghiular (casa cu doua sau mai multe incaperi) -de remarcat este faptul ca si dreptunghiul este impartit in mai multe patrate (camerele de locuit si bucataria). in interior, patratul inchide un cerc, casa a fost simtita dintotdeauna drept un cerc magic protector. Din centrul acestui cerc se dezvolta o miscare de tip spirala, atit in plan orizontal - plecarea dinspre vatra, perceputa drept centru, spre usa cea mare, dar si mai departe, spre portita prispei, si chiar spre poarta curtii sau a gradinii. Peste aceasta structura complexa, este suprapusa o piramida, fie dreapta, fie in trepte, reprezentata de acoperis. intotdeauna marginile piramidei depasesc marginile patratului sau dreptunghiului (streasina); prelungirea imaginara a laturilor triunghiurilor ce alcatuiesc 106 Delia Suiogan piramida ne duce cu gindul la faptul ca aceasta constructie este la baza un poligon, fetele laterale sunt patru triunghiuri unite intr-un virf Aceasta forma reprezinta in fapt Muntele Cosmic. Casa traditionala este, asadar, o imagine-simbol a muntelui. Virful Muntelui Cosmic nu este doar cel mai inalt punct de pe Pamint, asigurind posibilitatea unirii lui cu Cerul, ci marcheaza si acel Centru tare, unic, prin care trece Stilpul central, ce uneste cele trei regiuni cosmice. Chiar si atunci cind triunghiurile nu se unesc intr-un virf, ci intr-o linie orizontala, nu se anuleaza acest sens, este vorba in acest caz despre virful care nu se vede, dar care exista, totusi. in plus, aparitia formei aduce un plus de semnificatie. Dupa cum se stie, linia orizontala este simbolul gindirii rationale, intrarea in casa inseamna, asa cum am mai afirmat si mai sus, o participare constienta la Real si la Cosmic, o asumare constienta a unei stari. Sa nu uitam faptul ca orice casa traditionala se extindea doar pe orizontala si nu pe verticala. Orizontala devine semnul unei participari constiente si totale la limita, ea nu inchide, ci "deschide", oferind sansa sublimului. Dar sa revenim la cele cinci forme geometrice aduse in discutie, pentru a vedea ce plus de sens aduce fiecare in parte. Patratul este un simbol fundamental, un simbol al pamintului, dar mai ales un simbol al universului creat; el este deci un semn al echilibrului, al ordinii, implicind ideea de stabilizare, de durabilitate. in cazul caselor de tip monocelular putem dubla simbolismul patratului cu cel al cubului care este simbolul total al stabilitatii, chiar al perfectiunii. Patrate sunt si ferestrele caselor traditionale, trebuie spus insa ca acestea unesc patratul cu crucea, este vorba despre o unire a tuturor directiilor intr-un centru, ceea ce presupune in plan simbolic anularea haoticului prin instaurarea definitiva a ordinii. Dreptunghiul nu este altceva decit un patrat lung si ar putea insemna o dorinta mai profunda de participare la perfectiune prin extinderea spatiului de protectie, dominat de starea de echilibru. De tip dreptunghiular este si spatiul usilor si al portilor. Simbolica riturilor de trecere 107 Cercul este un alt simbol fundamental, el este simbolul cerului, ca si patratul el limiteaza un spatiu, dar, prin forma sa, implica o miscare dinamica, o rotire fara sfirsit, cercul fiind in fapt dezvoltarea punctului central, fiind deci un semn al armoniei. Sa nu omitem faptul ca, de cele mai multe ori, cercul este pus in relatie cu simbolismul Soarelui. Spuneam mai sus ca cercul este inchis intr-un patrat, aceasta imbinare semnifica conjunctia dintre Pamint si Cer. Intrarea in casa presupune trecerea de la patrat la cerc, de la Pamint la Cer; iesirea din casa reface sensul invers. in cazul in care avem de a face cu dreptunghiul, care este alcatuit din mai multe patrate ce inchid mai multe cercuri, vom vorbi despre o multiplicare a centrului, dar fara pierderea legaturii cu axul central ce asigura ridicarea pe verticala. Daca patratul si dreptunghiul erau doar simboluri ale spatiului, cercul este si un simbol al timpului; intrarea in casa nu inseamna doar participarea la Cosmic sub forma sa spatiala, ci si sub cea temporala; a accepta intrarea si raminerea in casa inseamna a trai un prezent continuu ce isi are radacinile intr-un trecut exemplar, ridicat la rang de model. in directa relatie cu cercul vom pune simbolul spiralei, ea intretine miscarea circulara, prelungind-o la nesfirsit. Ea reprezinta ritmurile repetate ale vietii, este simbolul dinamicii vietii, implicind si sensul fecunditatii, al expansiunii Universului. De remarcat este faptul ca spirala are proprietatea de a creste fara a modifica forma figurii totale, ceea ce ne trimite la semnul permanentei cautari a Sinelui, a sansei unui nou inceput. Casa traditionala este si un simbol al Trecerii de la noncreat la creat, de la intuneric la lumina, de la Haos la Cosmic, de la nelumit la lumit, de la viata la moarte. Or, toate aceste treceri presupun intrarea in labirint, evolutie, dar si involutie; doar "cautarea" autorizind redescoperirea Centrului si ascensiunea. Triunghiul este reprezentarea grafica a aspiratiei pentru inaltare, fiind, alaturi de patrat si cerc, un simbol fundamental. in vechile culturi, triunghiul era reprezentarea razei de soare, fiind un simbol al fecunditatii si al focului, este vorba despre acel foc 108 Delia Suiogan viu, purificator si creator. Relatia dintre patrat (dreptunghi) si triunghi in constructii este deosebit de semnificativa, atit unghiurile, cit si dreptunghiurile, nu fac altceva decit sa descopere centrul, definind punctul. Asadar, casa traditionala nu este doar o reprezentare a Muntelui Cosmic, ci ea devine si simbolul unirii dintre Cer si Pamint, o unire totala de tip punct. Punctul inseamna originea, dar si sfirsitul. Orice constructie reface mitul creatiei originare, redescoperirea Realului. Toate cele cinci forme geometrice sunt unite printr-o linie verticala, asociata cu axis mundi. Linia verticala porneste din punct si poate fi anulata intr-un punct. Stilpul central al casei reprezinta simbolul fixarii, al dainuirii, al unirii dintre cosmic si teluric. Vom regasi acelasi simbolism in stilpii prispei, ai usii sau ai portii. Alaturi de formele geometrice, participa la construirea simbolismului casei si structurile. Zidurile sunt simbol al anularii haoticului si al trecerii spatiului pe care se ridica acestea din neutralitate in stapinirea omenescului, capatind valoarea Realului. Zidurile sunt semnul unei aparari, al unei protectii impotriva influentelor negative ale dezordinii, ale Haosului; ele nu sunt insa semnul unei inchideri totale, al unei rupturi definitive de realitatea inconjuratoare. Zidul se leaga de simbolul verticalei in primul rind pentru ca, si daca el realizeaza o inchidere pe orizontala, ne propune o deschidere pe verticala. in acest fel zidul va putea fi pus in relatie cu matricea, spatiu al regenerarii spirituale, intrind in seria de semnificatie a grotei. Stim ca grota era considerata un spatiu sacru, un loc unde omul se putea "intilni" cu zeul; zidul ne trimite spre ideea unei astfel de protectii totale. Un alt element de structura semnificativ este hornul; el reprezinta calea de comunicare directa cu lumea de sus, preluind de foarte multe ori si rolul axei lumii. Prezenta hornului ne propune si imaginea acoperisului spart, ceea ce'inseamna eliberare, ascensiune. El trebuie pus de asemenea in directa relatie cu vatra, Simbolica riturilor de trecere 109 dar si cu focul. Vatra este un arhetip, este un spatiu sacru prin definitie, identificabil cu sanctuarul, altarul. Un alt element ce ne trimite spre simbolismul ascensiunii este scara, ea tine la rindu-i de axa lumii, de verticalitate, dar si de spirala; este o forma ce face posibila depasirea irealului si trecerea spre Real. Scara permite si regresiunea, nu doar ascensiunea, scopul ultim fiind elevatia. Vorbeam despre relatia casei cu'simbolismul trecerii. Usa, pragul, poarta fereastra sunt elementele care marcheaza granita dintre inauntru si afara. Ele pun casa si sub semnul initierii. Intrarile si iesirile repetate in si din casa ne trimit spre ideea calatoriei initiatice. Sa nu uitam ca toate acestea au un rol foarte important in toate riturile propriu-zise ale trecerii de la nefiinta la fiinta si mai apoi in moarte. Casele satelor noastre au imbinat intotdeauna aspectele practice, utilitare cu cele ornamentice. Ele raspund in egala masura trebuintelor familiale, fiind un centru al perpetuarii familiei si neamului, in acelasi timp aparindu-ne ca o forma de comunicare intre microcosmos si macrocosmos; prin intermediul casei omul devine parte a Marelui Tot. "Mentalitatea populara a satului rominesc accepta ca lumea e foarte mare, peste puterea mintii noastre de a o cuprinde, dar nu este fara margini"112, omul culturilor traditionale nu trece dincolo de ceea ce-i este "permis" si nici nu accepta ideea abstracta de infinit; limita este cea care ii ofera posibilitatea de a anula necunoscutul in familiar. Omul traieste in lume, de fapt in interiorul unei lumi ordonate, pastrind adinc in sine insa sentimentul lucrurilor in desfasurare. Actele rituale, obiceiurile au aparut tocmai datorita constientizarii acestei permanente miscari, prin intermediul lor, haoticul se transforma periodic, repetat, in ordine acceptata. Obiceiurile ne apar deci ca elemente fundamentale 112 Ernest Bernea, Cadre ale gindirii populare rominesti, Ed. Cartea Romineasca, Bucuresti, 1985, p. 164. 110 Delia Suiogan pentru asigurarea continuitatii in ceea ce priveste apartenenta la un grup etnic, dar si pentru asigurarea stabilitatii la nivelul relatiei microcosmic-macrocosmic. Relatia Omului cu Natura a generat dintotdeauna frica, nelinistea, a dat de multe ori chiar nastere la unele viziuni malefice. Ca o forma/nevoie de rezolvare apare fabulatia: intervin o serie de puteri supranaturale, "miracole", care-l apara de malefic, intervine magia, cu ajutorul diferitelor obiecte, gesturi, ierburi inzestrate cu puteri miraculoase, ele avind capacitatea de a echilibra raporturile dintre microcosmic- macrocosmic. III. 4. Obiceiurile vietii de familie - modalitati de afirmare a unei gindiri de tip magico-ritual si religios Existenta umana primitiva si traditionala a fost dependenta in mare masura de obiecte, plante, animale, fortele naturale. La inceput, omul se temea de animale, de fortele naturale, pe care evident nu le cunostea si nu si le putea explica, dar tot el intuieste de timpuriu ca unele dintre acestea ii influenteaza in mod direct existenta, ceea ce declanseaza un lung proces de apropiere a acestora. Cultivarea primitiva a plantelor, spre exemplu, ii releva omului misterul vegetalului, ciclicitatea fenomenelor, observind cu atentie faptul ca natura moare si reinvie periodic. Pentru a-si apropia aceste forte necunoscute, recurge la practici rituale, la ritualuri magice; acestea impuneau prezenta fiintei sau a obiectului; cum de multe ori obiectul sau elementul nu putea fi folosit sub forma sa reala - fulgerul, soarele, animalele salbatice etc. -, se apeleaza la reprezentari ale acestora, la imagini. Imaginile metaforice, alegoria, simbolurile nu apar din intentia omului de a crea ceva superior realitatii inconjuratoare, cu atit mai putin dintr-o intentie pur estetica;'ele au fost mijloace care l-au ajutat pe om sa se integreze intr-o comunitate spirituala guvernata de norme morale statutate prin legi nescrise sau scrise, de tipul "poruncilor". Simbolica riturilor de trecere 111 S-a vorbit in repetate rinduri despre rolul imaginilor la nivelul culturilor primitive si traditionale. Vom fi de acord cu cei care sustin ca acestea au avut, in evolutie, urmatoarele "scopuri": scopul magic, magia reprezentind un mijloc de interventie directa asupra naturii, dar si asupra unor evenimente nedorite precum boala, moartea, seceta etc; scopul simbolic, imaginile devin semne specifice ale unei idei, notiuni, divinitati etc; scopul alegoric, alegoriile avind rolul de a explica unele principii morale sau etice; scopul ornamental, aparut destul de tirziu ca actionind de sine statator, cu valoare pur decorativa. Asadar, raportarea omului primitiv sau traditional la anumite grupe de reprezentari nu a fost un joc gratuit, ci ea reflecta in mod direct modul in care omul se raporta la natura, mai mult chiar, imaginile oferite de Natura aveau pentru el valoarea unor adevaruri reale care de multe ori puteau imbraca forma unor adevaruri absolute. Semnele vizuale, auditive, gestuale erau purtatoare de mesaj, fiecare imagine creata cu ajutorul acestora poate fi interpretata drept o alegorie "o trecere a gindului in imagine, fara ca imaginea sa altereze citusi de putin ideea."113 Omul stie ca existenta sa implica atit Binele, cit si Raul, accesul sau catre "lumea superioara", catre o stare de echilibru, se poate realiza numai in masura in care omul poate depasi "pragul" ce separa raul de bine. Imaginile pot si trebuie sa fie analizate drept forme de materializare practica a unei gindiri morale si etice. Imaginile au fost deci de la inceput mijlocul de transmitere a unor mesaje criptice, a caror decodificare o putea realiza doar cel ce poseda "codul", cel care cunostea sensul elementelor componente ce formau imaginea - acest fapt a permis deturnarea sensurilor imaginii spre alte cimpuri semnificative. Chiar daca simte un sentiment de teama in fata a ceea ce-l inconjoara, nu vom vorbi despre o atitudine pesimista a omului in 113 Johan Huizinga, Amurgul Evului Mediu, Ed. Univers, Bucuresti, 1970, p. 36. 112 Delia Suiogan fata vietii sau a mortii, tocmai cautarea raspunsurilor, incercarea de a se apropia de'Mister dovedesc, dimpotriva, o atitudine pozitiva. Cunoasterea nu-i ofera doar sansa unei evolutii, a unei dezvoltari, ci si posibilitatea de a accede la revelatie. Obiceiurile vietii de familie pot demonstra aceasta teorie, prin riturile si ritualurile legate de nastere, nunta si moarte, individul uman se integreaza in colectivitatea umana, dar in acelasi timp se "inchina" si Cosmicului. Poate acesta este si motivul pentru care, in societatile folclorice cu adevarat conservatoare, ceremoniile referitoare la momentele cele mai importante din viata ciclului familial au fost cele mai bine pastrate, iar unele sensuri foarte vechi ale unor gesturi, obiecte, acte de ritual sunt inca destul de vii in memoria membrilor comunitatilor respective. inainte de a deveni ceremonialuri, nasterea, nunta si moartea au fost o "suma" de rituri si ritualuri, fiecare avind o functie bine delimitata, pentru intelegerea carora trebuie sa avem in vedere in mod obligatoriu substratul lor mitologic. Consideram ca o importanta deosebita are in acest context Mitul Drumului, privit ca Drum spre Centru, dar si ca Marele Drum. Simbolul fundamental cu care opereaza toate acestea este Pragul/Vama. in acest context, "viata de dupa moarte va fi in chip firesc o prelungire a celei de pe pamint, dupa cum cea de aici e o pregatire a celei de apoi".114 Termenul de "rituri de trecere" a fost elaborat de etnologul si folcloristul francez Arnold Van Gennep, in lucrarea sa, Les rites de passage, aparuta in anul 1909; cercetatorul ajunge la concluzia ca acestea au la baza niste tranzitii, treceri, dinspre o lume anterioara vietii spre lumea complexa a celor vii si apoi spre cea de dupa moarte, toate acestea fiind mediate de ceremonii, rituri.115 114 Ovidiu Papadima, O viziune romineasca a lumii, Editura Saeculum, Bucuresti, 1995, p. 9. 115 Vezi Arnold van Gennep, Riturile de trecere, Ed. Polirom, Iasi,1996. Simbolica riturilor de trecere 113 Mergind pe aceeasi directie, Mihai Pop si Pavel Ruxandoiu sustin ca acestea reunesc secvente "definitorii pentru cele trei etape ale trecerii: despartirea de vechea stare, trecerea propriu-zisa, reintegrarea in noua stare".116 De asemenea, Ion Seuleanu vorbeste despre o "trecere, o translatie intre doua moduri existentiale deosebite, intre doua conditii /raminind mai mult timp intr-o/ pozitie periculoasa, precara, marginala"117 de "prag". Vasile Tudor Cretu considera insa ca aceste rituri nu pot fi privite doar ca niste trepte ale trecerii, ci ele sunt in primul rind "modalitati arhetipale de situare in natura si istorie a umanului determinat etnic"118, ele au rolul de a realiza "o initiere a omului, o depasire a profanului si o apropiere de spatiul generos al cunoasterii si exemplaritatii ".119 Toti etnologii si folcloristii ce s-au aplecat asupra acestui concept au ajuns la concluzia ca riturile de trecere se impart in trei categorii: preliminarii, care presupun prezenta unei intregi serii de rituri si acte menite sa asigure ruperea de vechea stare; liminarii, care au rolul de a pregati actantul pentru noua stare si de a realiza trecerea propriu-zisa; si postliminarii, favorizind integrarea si agregarea individului la noua stare. S-a ajuns la concluzia ca cele mai vechi rituri de trecere par a fi cele de inmormintare, fiind legate de un foarte vechi cult al mortilor, urmate de cele legate de nastere si mai apoi de cele legate de nunta. De altfel, obiceiurile de inmormintare sunt si cele mai conservatoare, atit la nivel de structura, cit si la nivelul sensurilor implicate. Obiceiurile de nunta sunt, in schimb, supuse mereu innoirilor, iar cele legate de nastere isi pierd din ce in ce mai mult din semnificatii, dar si din realizarea ceremoniala. Ceea ce ramine 116 Mihai Pop, Pavel Ruxandoiu, op. cit., p. 180. 117 Vezi Ion Seuleanu, Poezia populara de nunta, Minerva, Bucuresti, 1985, pp. 51-52 si urm. 118 Vasile Tudor Cretu, op cit., pp. 134-134. 119 Idem, p. 35. 114 Delia Suiogan constant este acel scop "declarat" al actelor de ritual si ceremonial ce compun aceste rituri de trecere, si anume incercarea de a se realiza si de a se pastra unitatea intre devenire si stabilitate. in acest context, in paginile urmatoare vom incerca reconstituirea Nasterii, Nuntii si a Mortii, in zona cercetata, cu evidentierea claselor de semne cu care opereaza acestea in desfasurare. a. Ceremonialul de la nastere - poezie rituala de integrare. Practici mitico-rituale Poezia magica a obiectelor, a gestului ceremonial, a festivitatii Nasterea presupune trecerea de la preexistenta in existenta -din lumea neagra, in lumea alba sau lumea cu dor - obiceiurile ce insotesc aceasta tranzitie au rolul de a-l integra pe copil in viata comunitatii, dar si de a-l separa de haotic, de necunoscut. De aceea, ceremonialul nasterii a cunoscut si cunoaste inca doua mari etape: cea de dinainte de lumire si cea de dupa lumire. Am identificat deja functia dominanta a actelor de ritual ce insotesc nasterea, functia de'integrare; este vorba insa despre o dubla integrare: pe de o parte copilul este integrat unui destin pamintesc si, implicit, cosmic, pe de alta parte este integrat unui destin social. Ambele forme de integrare erau foarte bine marcate ritual; azi asistam la pierderea multora dintre gesturile vechi, fapt ce conduce inevitabil la pierderea de semnificatii. La nasterea unui copil participau efectiv doar lehuza, mama sa si moasa de neam, ea fiind actantul principal pina la botez. Moasa era cea care taia buricul copilului, punindu-l pe o aschie de pom verde, apoi era pastrat cu mare grija intr-un loc curat, pentru a i se arata copilului in jurul virstei de 7 ani, pentru a avea noroc in viata. Astazi, moasa nu mai participa la nastere, dar este inca un actant important in obiceiurile ce tin de acest ceremonial. Tot moasa facea prima scalda a copilului, un act ritual inca destul de bine conservat. Apa pentru imbaiere trebuia sa fie apa Simbolica riturilor de trecere 115 neinceputa, adusa chiar de moasa intr-o ulcica noua de pamint, atunci cind incep sa mijeasca zorile si in cea mai mare taina, pentru ca apa sa nu fie "spurcata" de vreo baba "mai uricioasa". Apa era incalzita pe vatra, iar in apa se puneau diferite obiecte cu functie magica de aparare si chiar cu o functie de initiere. Astfel, se puneau: flori de busuioc, petale de trandafir sau de bujor, piine, miere, un banut de argint, pene de gisca, toate vizind insusirile viitoare ale copilului. Apa era apoi aruncata fie in gradina cu flori, daca copilul era fata, sau la radacina unui arbore tinar ce urma sa intre pe rod, daca era baiat. De altfel, moasa le va purta de grija mamei si pruncului pina la ursatori. Tinerei mame, imediat dupa ce a fost scaldat copilul, i se va face apa: intr-un ulcior, sau intr-o sticla, moasa aduce apa de izvor, sau de fintina, in care pune busuioc, dupa care o descinta; astazi "duce apa sa o citeasca popa". Cu aceasta apa trebuie sa se spele femeia pe miini si pe fata pina la botez; ea poate fi folosita si de leac impotriva deochiului, sau a altor boli. Ursatorile se pun a treia zi de la nastere. Secventa presupune o serie de acte de ritual ce au ca scop influentarea destinului pruncului: pe o masa, asezata la fereastra dinspre rasarit a camerei unde a nascut femeia, se pun trei azimioare - turtite, de marime inegala. Ele sunt unse cu miere si in mijlocul fiecareia este infipt un fir de busuioc, fiind legate intre ele cu un fir rosu de lina. Azimioarele trebuie sa fie framintate de o fata nemaritata si curata sau de batrina casei. Linga cele trei turtite se pun alte obiecte, precum doua pahare cu vin si unul cu apa, daca este baiat, doua pahare cu apa si unul cu vin, daca este fata; o camasa din pinza alba si o fasa, la capatul careia este legat un banut si smirna, daruite de moasa; o oglinda, o carte, un creion; ciocan, secera. Linga masa, mama aseaza darurile pentru moasa - o camasa, o basma etc. in aceasta camera, in noaptea ursitorilor, nu vor dormi decit mama, copilul si moasa. Mama va incerca sa fie treaza cind vin ursitorile, in acest caz nu trebuie sa faca nici o miscare la sosirea 116 Delia Suiogan lor, pentru ca acestea s-ar putea supara. De nu va fi treaza, ea trebuie sa tina minte ceea ce a visat in acea noapte, fiindca visul poate sa-i talmaceasca destinul copilului. Si intr-un caz si in altul, i se interzice femeii sa spuna ceea ce stie, fapt ce ar putea atrage asupra copilului multe nenorociri. in dimineata urmatoare, moasa aduce trei copii, "pentru a ridica ursatorile": doi baieti si o fata, daca pruncul este baiat, doua fete si un baiat, daca este fata. Copiii vor minca turtitele cu miere si vor bea paharele cu apa, vinul este impartit de catre barbatii casei. Sase saptamini, pina la botez, copilul nu se striga pe nume, nu se trece cu el peste apa, nu se tine afara dupa asfintitul soarelui; mama nu are voie sa iasa la cimp, nu da de pomana. in tot acest timp, moasa o ajuta pe tinara mama. La botez, copilul este dus de catre moasa si adus acasa de catre nasa, in acest moment se realizeaza transferul de influenta: nasa este cea care de acum inainte va purta de grija copilului'si familiei tinere. La biserica merge si mama, ea nu intra insa in biserica, tot timpul cit are loc slujba de botez, ea sta afara simulind diferite actiuni care sa-i influenteze destinul. Dupa ce copilul primeste numele, mamei i se face molitva, recapatindu-si toate drepturile pierdute in momentul in care ramasese gravida. Nasa tine in mina in timpul slujbei de botez o luminare de ceara curata si primeste copilul, dupa scufundarea lui in apa sfintita, pe o bucata de pinza alba, din care i se va face copilului o camasa, pe care o va purta pina cind aceasta se rupe de la sine. in drum spre casa, se fac popasuri pe la mai multe case cu oameni buni; cind se ajunge acasa copilul este dus la cotetul pasarilor, la oborul vitelor. Dupa aceea, nasa aseaza copilul pe pragul casei, mama trece de trei ori peste el; copilul este ridicat de pe prag de soacra mare si pus in bratele mamei. Luminarea de la botez se aduce acasa aprinsa si se stinge de catre nas cu un stiulete de porumb. Acesta se tine trei zile la streasina casei si apoi se ingroapa in gradina, ca sa-i fie viata lunga si rodnica. Simbolica riturilor de trecere 117 Botezul este urmat de ospat, ce are loc in prezenta mosilor si a nasilor. Fiecare participant la ospat trebuia sa-l daruiasca cu ceva pe copil; darurile erau date mai intii nasului care i le punea copilului pe piept cu sare si cu busuioc. Ospatul se incheie cu hora. Copilul insusi este introdus de catre nas in hora. Daca se intimpla ca mamei sa-i fi murit alti copii inainte, in ziua botezului, cel nascut este dat de pomana unei femei cu multi copii: mama pune copilul in mijlocul drumului zicind: "norocul meu si-al copiilor mei"; femeia ridica pruncul, da mamei un banut in schimbul copilului, apoi il duce in casa, il aseaza pe masa, de unde este ridicat de mama. Ritualul se repeta in cele doua zile de dupa botez. Femeia respectiva devine o a doua mama pentru copil. Un an de zile copilul nu se tunde, iar la un an i se ia motul; obiceiul este numit retez. Copilul este asezat pe o galeata plina cu apa curata, acoperita cu un capac de lemn, peste care se aseaza un colac mare, rotund; i se aduce de catre nas o tava incarcata cu diferite obiecte, de regula obiecte puse si pe masa de ursitori. Se spune ca obiectul pe care va pune copilul pentru prima data mina va fi semnul viitoarei profesii. Apoi, nasa va taia citeva suvite din parul copilului, pe care i le va da mamei sa le pastreze pina ce copilul va fi mare. Aceste acte de ritual sunt urmate de ridicarea copilului la grinda de catre moasa si de ospat. De acum, in fiecare an, pina la implinirea virstei de sapte ani, parintii copilului se duc la nasi si la mosi "cu plocon": o spetie sau o spata de porc, tuica, vin, piine - de Craciun sau de Anul Nou. Dupa aceasta virsta, se merge din doi in doi ani. Poezia ceremonialului de nastere nu este foarte bogata, ea cuprinde insa anumite elemente ce au caracter obligatoriu. Ceremonialul are in interiorul sau un ritm propriu impus tocmai de acea functie integratoare dominanta. Integrarea trebuie sa stea sub semnul firescului, sub semnul acelui "asa se cuvine", si se realizeaza mai ales prin intermediul unei poezii magice de aparare. intilnim astfel o poezie a obiectelor magice, o poezie a gesturilor magice, ambele subordonindu-se unei poezii magice a predestinarii. 118 Delia Suiogan Colacii, azimioarele, luminarea, arderea luminarii, stingerea acesteia cu stiuletele de porumb, ingroparea stiuletelui, busuiocul, scalda, apa neinceputa, camasa, fasa, asezarea pe prag, ploconul, vinul, sarea, banul de argint, vindutul copilului etc. sunt simboluri cu ajutorul carora se incearca anularea unei stari de dezechilibru, prin refacerea starii de echilibru, doar acest fapt facind posibila acea integrare dubla despre care am vorbit mai sus. Vom identifica, astfel, simboluri ce marcheaza "infratirea" dintre uman si vegetal sau animal - busuiocul sau florile din gradina, puse in apa de la scalda, stiuletele de porumb, cu care s-a stins luminarea, pomul roditor la radacina caruia se arunca apa, purtarea copilului pe la oborul animalelor -; simboluri ce marcheaza "infratirea" dintre uman si Cosmic - flacara luminarii, contactul cu apa neinceputa, dar si cu apa sfintita; dar si simboluri ce marcheaza "infratirea" dintre uman si casa - asezarea copilului pe prag, pe vatra, pe masa. Credem ca toate aceste obiecte si gesturi magice isi au originea in riturile si miturile initiatice existente la toate popoarele. Un rol foarte important in indeplinirea functionalitatii ceremonialului il joaca mositul, nasitul, dar si ospatul; ele marcheaza acea integrare sociala. Copilul nu este doar parte a familiei mici, ci si a familiei mari. Mositul, nasitul, dar si ospatul nu le vom privi prin prisma relatiilor de rudenie, ci prin cea a gesturilor si actiunilor magico-simbolice implicate. A mosi inseamna a taia buricul, a scalda, a ridica la grinda, toate marcind actiuni ce vizeaza separarea copilului de vechea stare, facind posibila trecerea si integrarea in noua stare. A nasi inseamna: a tine luminare, a jura, a purta de grija, ceea ce presupune realizarea trecerii propriu-zise si a integrarii. Ospatul, repetat periodic, la care participa, pe linga familie, mosi si nasi, ceilalti membri ai comunitatii, are rolul de a marca agregarea la noua stare, prin acceptare. Simbolica riturilor de trecere 119 b. Ceremonialul nuptial - poezie rituala de unificare Practici mitico-rituale Poezia magica a obiectelor, a gestului ceremonial, a festivitatii Nunta, dupa cum sustin toti cercetatorii, este ritul de trecere care se desfasoara in intregime in lumea alba, lumea celor vii. Acest fapt nu anuleaza insa ideea comunicarii omului cu verticala, deoarece unirea, realizata cu ajutorul actelor de ritual si de ceremonial, vizeaza nu doar microuniversul familial sau social, comunitar, ci si macrouniversul; sa nu uitam ca nunta este o poarta spre moarte. Vom aduce in discutie in acest sens, la timpul potrivit, ospatul de la un an de la casatoria celor doi tineri. Asadar, fiecare secventa are un loc al sau bine determinat in contextul obiceiului si un rol exact in realizarea scopului ultim al nuntii: anularea doiului in Unu, prin trecerea dintr-o stare in alta. Nunta este pusa in mediile traditionale sub semnul obligativitatii. Daca nasterea presupunea lumirea individului, nunta ii dadea acestuia dreptul de "a intra in rind cu oamenii". Chiar daca apare mai tirziu ca ceremonial, in raport cu inmormintarea si cu nasterea, ea a devenit in timp cea mai insemnata dintre manifestarile populare. Poate ca aici trebuie sa cautam si motivatia faptului ca acest ceremonial este cel mai deschis innoirilor, fiind efectul nevoii continue a omului de adaptare la schimbarile sociale si de mentalitate. inainte de a prezenta in desfasurare ceremonialul nuptial, asa cum il intilnim in zona cercetata, vom reconstitui imaginea cadru, acel model arhetipal al nuntii rominesti, identificat de folcloristi in multe studii cu aceasta tema: petitul, logodna, chemarea, bradul-steagul, schimbul de daruri, gatirea mirelui si a miresei, cererea miresei, iertaciunile, cununia, masa mare, dezvelitul miresei, uncropul, bradul (marul) de cununie. Nunta propriu-zisa este precedata de petit. Baiatul care hotaraste sa-si intemeieze o familie, merge in petit la fata, insotit de petitori, "oameni buni de gura". Sosirea la casa fetei este 120 Delia Suiogan marcata prin formula de salut, "buna dimineata"; chiar si numai aceasta forma de salut poate dezvalui scopul vizitei. Gazdele si cei veniti se aseaza in jurul mesei, se aduce o gustare si bautura si se discuta in favoarea tinerilor. Daca fata si familia ei vor accepta propunerea, tinarului i se pune la git o cirpa (marama de borangic). La o saptamina, la mire merg calatorii de casa, oameni trimisi de mireasa sa vada starea economica a mirelui si sa stabileasca data nuntii. Dupa acest moment, mireasa incepe sa pregateasca insemnele si schimburile pentru nunta. Fetele satului o vor ajuta acum; se organizeaza chiar seri de claca la casa miresei, pentru ca totul sa fie gata pina la data stabilita. Se vor coase batiste pentru fete si pentru baieti, pe care in ziua nuntii mireasa le "va pune in piept" fiecaruia dintre participantii tineri, alaturi de floarea de mireasa. Tot acum se cos cirpele de borangic pentru cumnatii de mina, pentru nasi si pentru mire. Se scoate zestrea si se pregateste pentru ziua nuntii, stabilindu-se darurile pentru meseni: prosoape, perini, fete de masa, velinte, cirpe, basmale. Pina nu demult, fiecarui mesean, indiferent daca erau rude sau nu, indiferent de darul facut mirilor, primea ceva in schimb; impartitul darurilor era facut chiar de catre mireasa. De cum se raspindea vestea nuntii in sat, tinara nu mai era strigata pe nume, ci i se spunea mireasa. De altfel, tinara trebuia sa poarte de acum si pina la nunta iie alba cusuta in casa, "pentru a fi recunoscuta intre fete". Este acesta primul semn de parasire constienta a unui stadiu prezent si intrarea in altul. Mirele trebuia "sa duca veste" nasului, anuntindu-i data nuntii; vestea trebuia dusa din nou si in joia din saptamina nuntii. De altfel, am putea considera ca joia este ziua inceperii nuntii. Tot acum, si dintr-o parte si din cealalta, pentru ca nunta propriu-zisa are loc si la mire, si la mireasa, in joia de dinaintea nuntii, socri merg "cu plosca" sau "cu sticla" pe la rude si pe la vecini pentru a-i chema sa-i ajute la pregatirea mesei - ei vor fi alergatorii. Tot acum se vor stabili cumnatii de mina, care vor Simbolica riturilor de trecere 121 conduce intreaga nunta - si la baiat si la mireasa exista un astfel de actant, ei vor coordona activitatea alergatorilor, dar vor purta si grija mirilor. Ei se deosebesc de ceilalti alergatori prin faptul ca pe cap poarta "foaie-n fir", impodobita cu ciucurasi multicolori si beteala. De asemenea, poarta cirpe de borangic cusute in casa de catre mireasa, legate peste piept in diagonala. Tot ei vor pune si bucatele pe masa. Simbata dimineata, mirele si mireasa, separat, invita la casele lor baieti si fete. La casa miresei: fetele impodobesc bradul, adus din padure de baietii mirelui chiar in zorii zilei; pregatesc foaia-n fir pentru cumnatii de mina; impodobesc plostile si sticlele cu care cumnatii de mina si mirele vor pleca dupa prinz la chemat. Bradul este adus la casa miresei de catre baiatul numit de mire drept stegar, el il va juca si il va purta in cele doua zile ale nuntii propriu-zise. El este impodobit doar de fete tinere, nemaritate, iar numarul lor este impar. in virful sau se leaga o batista, o "cirpa", cusuta in casa, si o floare mare. Se spune ca fata care va pune floarea din virful bradului ii va calca pe urme miresei. Pe fiecare crenguta se leaga tot felul de ciucurasi multicolori, dominind rosul, flori, precum si beteala argintie. La mijlocul sau se leaga bracirile, daruite de soacra mica. in timpul impodobirii bradului se cinta melodii vesele. Dupa impodobire, acesta este "incercat" de catre stegar, jucindu-l intr-o hora facuta de fetele ce l-au impodobit. Bradul ramine in casa miresei pina simbata seara, cind ea il scoate in hora, predindu-l stegarului. Un alt brad este impodobit pentru poarta mare. intre stilpii portii, care nu se inchide timp de trei zile ale nuntii, se ridica o bolta din crengute de brad, care se impodobeste cu flori si ciucurasi rosii. Baietii mirelui sunt cei care aduc la casa miresei si prajina: un arbore drept si cit mai inalt pe care il curata de crengi si il decojesc, fara a ramine vreo crestatura care sa ajute la urcatul in virful lui. in virful prajinii, fetele vor pune o creanga de brad si o batista, in coltul careia se lega un ban de argint sau de aur. Prajina este apoi ridicata si fixata intr-un loc de unde sa poata fi vazuta 122 Delia Suiogan de catre toti mesenii; luarea batistei, de catre mire sau de catre stegar, este un moment foarte important al nuntii de la mireasa. Mireasa nu va pleca din casa parinteasca pina ce batista si crenguta de brad nu sunt aduse in fata nasului, care, in schimbul acestor obiecte, va da o suma de bani. Simbata seara se face hora la mireasa acasa. Hora este deschisa de catre mireasa care poarta in mina dreapta bradul, linga ea joaca stegarul; dupa "ce da de trei ori roata" ii trece steagul acestuia, el jucindu-l de acum inainte tot timpul, pina duminica (la miezul noptii acesta se rupe si se asaza la streasina casei noii familii). Simbata, mirele si mireasa nu au voie sa se intilneasca; daca se vad, nu au voie "sa se cunoasca". Duminica este ziua cea mare. Duminica dimineata, "in rasaritul soarelui", la casa miresei vin fetele ce au impodobit bradul si pe care la hora de simbata mireasa le chemase pentru a o "imbraca" si pentru a o "duce la adapat". Dupa ce a fost imbracata cu rochie alba si i s-a pus coronita de flori si beteala pe cap, mireasa porneste, insotita de fete si feciori necasatoriti inca, spre un piriu, "tot spre rasarit". Mireasa, impreuna cu un baiat, neam de-al ei, var primar de obicei, merg in fruntea alaiului, ducind intre ei o tava pe care este pusa cirpa ce va fi daruita mirelui si cu care se vor uni in timpul cununiei tinerii miri. Pe tava mai sunt: o ulcica cu un banut de argint si cu un fir verde de busuioc in ea, un mar rosu, citeva bucati de zahar; din acestea din urma vor minca impreuna tinerii, dupa cununie. Ajunsa la piriu, mireasa trebuie sa ia apa in ulcica, in sens contrar curgerii apei, "cu gura la vale", avind totodata grija sa nu cada in apa banutul si busuiocul. Apoi, cu busuiocul inmuiat, arunca cu apa mai intii spre rasarit si dupa aceea in celelalte zari. Actiunea se repeta de trei ori. A treia oara, ulcica trebuie sa fie foarte plina pentru a-i ramine apa sa-i stropeasca cu acesta pe nuntasii mirelui, cind vor veni "s-o ia". La intoarcerea spre casa, se chiuie, se joaca hore "iuti", se cinta melodii vesele; femeile mai in virsta ies in fata alaiului cu galeti pline cu apa, cumnatul de mina sau chiar mireasa trebuind Simbolica riturilor de trecere 123 sa arunce cu bani in aceste galeti, pentru "a le fi mirilor viata curata si bogata". De acum, in fata casei miresei, se incepe hora mare. Mireasa joaca si ea intre fete si feciori. La mire, duminica dimineata, in zorii zilei, se impodobeste bradul de la poarta, se impodobesc luminarile nasilor, aduse de acestia la casa mirelui simbata seara, se pun mincarurile la fiert, dupa care, cu alai, se porneste dupa nasi. O data intorsi la casa mirelui cu nasii, are loc "barbieritul mirelui". Cumnatul de mina sau nasul simuleaza aceasta actiune cu ajutorul securii sau a toporului, sau a unui cutit mare. Acest act marcheaza iesirea mirelui din rindul feciorilor. Fetele, dar si baietii, cinta un text specific acestui moment: Ca mie nu-mi trebuiti. influriti de umpleti valea, Camie mi s-a-nchis calea. influriti si stati pauni, Ca mi-am luat partea din juni. Pusai briciul sa ma rad Toate fetele fac haz. Ca baiatul s-a-nsurat, Nu mai iese noaptea-n sat. Foaie verde trei florinti, influriti flori, influriti,' Momentul prilejuieste si glume ce au in atentie ruperea definitiva a mirelui de feciorie, atragindu-i-se de nenumarate ori atentia asupra faptului "ca nu-i usor sa fii barbat". Dupa incheierea barbieritului ritual, i se pune mirelui floarea de ginere, cumparata de nasa. Pe la orele 9-10, alaiul mirelui, cu nasii si cu cumnatul de mina in frunte, porneste spre casa miresei. La auzul muzicii straine, mireasa se ascunde in casa, portile casei se zavorasc, doar hora de fete si de flacai ramine in fata portii. Acum va avea loc un adevarat spectacol al tineretii si al puterii inainte de a incerca sa patrunda in curtea miresei, hora ginerelui trebuie sa reuseasca sa sparga hora miresei si sa devina o singura hora mare. Cei ai miresei se vor lasa cu greu invinsi. Dupa aceea, oamenii ginerelui, condusi de cumnatul de mina, 124 Delia Suiogan vor incerca sa descuie portile sau sa-i arvuneasca pe oamenii socrilor mici pentru a le da drumul in curte. intr-un tirziu, se ajunge la "scoaterea portilor din titini". Ajuns in mijlocul curtii, cumnatul de mina sau un vornic platit va spune colocoseniile, in fata socrilor mici si a nuntasilor acestora: - Buna dimineata, socri mici, - Multumim dumneavoastra, baieti militari, Dar ce umblati, ce cautati? - Ce umblam, ce cautam La nimeni sama n-avem sa dam, Fiindca noi suntem oameni mari, Copii de capitani, nepoti de generali. Dar, daca ne-ntrebati cu cuvintul, Ne vom da adevarul. Tinarul nostru imparat De dimineata s-a sculat, in straie noi s-a imbracat Si oaste mare a adunat. Si a minat tara in sus, inspre apus, Pina la vale, inspre miazazi. Si-au umblat, au cautat Ca nu cumva s-o ivi Sau in cale s-o gasi Vreo urma de caprioara, Sa-i fie imparatului de sotioara. Sau vreo urma de craiasa, Sa-i fie imparatului mireasa. Dar nunul cel mare, Cu grija-n spinare, Calare pe un cal, Ca pe un Ducipal, Simbolica riturilor de trecere 125 Se radica-n scari Si se umfla-n nari. Cind incoace privi, Iata ce zari. Zari in gradina dumneavoastra O floricica frumoasa si dragastoasa. Dar vazind ca nu-nfloreste, nu rodeste, Nici pamintul nu-i prieste, Ne-a trimis pe noi, Calare pe sase jugani, Cu coamele-mpletite, Cu unghiile costorite Si cu tirnacoape de argint, Sa scoatem floricica din pamint, S-o ducem la imparatul nostru-n gradina. Acolo sa-nfloreasca, sa rodeasca, Ca-i saliste mai frumoasa. La multi ani sa va traiasca! De la cinstita mireasa, O batista de matasa. De-ar fi si de tesatura, Fie cu inima buna! Sa nu fie din vecine, Sa ne facem de rusine. De la nun, un bacsis bun Si-un pahar de vin Ca la Hristos, Amin! Socrii mici scot in acest moment o fetita, "imbracata de mireasa", apoi o batrina. Nasul nu recunoaste mireasa, atunci mirele intra in casa si cauta mireasa. impreuna ies afara, mireasa are in mina ulcica cu apa si cu busuioc; dupa ce stropeste nuntasii cu busuiocul, restul de apa il arunca in fata mirelui, cu ban cu tot; acesta ridica banul, il pune in buzunarul drept si se cununa cu el. 126 Delia Suiogan Dupa ce toti "cinstesc" si ureaza noroc mirilor, are loc invelirea miresei. Mireasa este asezata in fata unei oglinzi, pe un scaun cu perna si cu un colac rotund, gol la mijloc, asezat sub ea, fiind inconjurata de fete si de baieti, de rude; nasa pune voalul pe capul ei. in acest moment se interpreteaza cintece specifice care atrag atentia asupra instrainarii fetei de casa parinteasca, asupra pierderii unor libertati, dar si a milei parintesti: - Fetita de om bogat Cind o cinta stiuca-n balta. Ce pripisi la maritat, Dar atunci si nici atunci, Ca floarea la scuturat? Cind o face plopu' nuci Floarea mai infloare-odata, Si rachita mere dulci. Da' tu o sa te vezi fata Dupa ce nasa termina invelitul, mireasa ii da o batista de matase, cusuta in casa, si ii pune apa sa se spele pe miini. Dupa aceea, saruta mina nasei si se imbratiseaza cu cei apropiati. Cumnatul de mina cheama ginerele, care, in timpul invelitului, se amestecase printre nuntasii din curte, cinstind cu acestia. Pe pragul de la casa, este asezata o scoarta si o perna; pe acestea cei doi miri ingenuncheaza in fata socrilor mici si mari, iar cumnatul de mina al mirelui sau un vornic platit rosteste iertaciunile: - Ascultati, dumneavoastra, cinstiti nuni mari Putinele cuvinte de rugaciune Ce se roaga fiica dumneavoastra Care sade aici in fata noastra si a dumneavoastra. Se roaga cu plecaciune ca sa-i dati iertaciune. Si se roaga cu smerenie Ca sa-i dati blagoslovenie. Fiindca marele si puternicul Dumnezeu, Luni, intiia zi, A facut Cerul si Pamintul Si Edenul, adica Raiul; Marti, l-a impodobit Simbolica riturilor de trecere 127 Cu Luna, cu Soarele; Miercuri, cu Luceferii si cu stelele Si cu toate fiarele; Joi, l-a facut pe stramosul nostru Adam Cu trupul din lut, Cu oasele din piatra, Cu singele din mare Si i-a dat suflare, Dupa chip si asemanare. Dar, vazind Dumnezeu Ca nu este bine De a locui unul singur in lumea asta, A rupt o coasta din stinga lui Adam Si a ficut-o pe stramoasa noastra Eva, Dupa chip si asemanare. Dar, sculindu-se Adam din somn, A strigat cu glas tare: - Ce este asta Doamne? Iar Domnul a spus: - Aceasta este carne din carnea ta, Si oase din oasele tale. Ea se va numi tie sotie Si veti fi amindoi un trup; Dupa aceea, Domnul i-a binecuvintat Sa traiasca, sa praseasca, sa-nmulteasca, Ca stelele cerului, ca iarba pamintului, Ca nisipul marilor si ca frunza codrilor. A venit vremea si la acesti doi tineri Care stau aici in fata noastra si a dumneavoastra, Cu genunchele plecate, cu fetele rusinate, Si de dumneavoastra se roaga, cinstiti parinti, Ca sunteti de la Dumnezeu orinduiti' Sa-i iertati si sa-i binecuvintati. - Iertati, parinti, pe fiii dumneavoastra? - Iertam! - Iertati, parinti, pe fiii dumneavoastra? - 128 Delia Suiogan - Iertam! - Iertati, parinti, pe fiii dumneavoastra? - Iertam! - Sa-i iertati si sa-i binecuvintati, Cum a binecuvintat Dumnezeu pe Aron, Care a inflorit toiagul lui in mina, Uscat fiind de 99 de ani. Si cum a binecuvintat pe cei 12 patriarhi, Care au inflorit cununile pe capetele lor; Cum a binecuvintat pe Sara, Care a nascut doisprezece feciori Frumosi, sanatosi si credinciosi. Fiindca Domnul a zis: Ca feciorul si fecioara Vor lasa pe tatal si mama sa Si vor fi amindoi un trup. Si Domnu-i va binecuvinta Si pe ei ca si pe ceilalti, Si pe ei ca si pe cei dintii. Si acum, fiindca noi plecam, La cei tineri le uram: Zile multe si senine, Sa le dea Dumnezeu bine, Sa le fie casa, casa, Sa le fie masa, masa, Sa nasca feciori cuminti Si la multi ani sa traiti! De la mire un bacsis bun, De la mireasa, o batista de matasa Si-un pahar cu vin Ca la Hristos, Amin! Tinerii saruta apoi mina parintilor, a nasilor si coboara impreuna printre nuntasi. Muzicantii cinta hora miresei, mireasa joaca cu hora inainte, urmata de nasi si de mire. Tinerii miri nu au Simbolica riturilor de trecere 129 voie sa joace inca unul linga altul. Apoi, inconjurati de nasi, de tineri, merg la masa. Pe la mijlocul mesei, se va lua batista din prajina, se dau darurile iar nasii, tinerii si cei mai apropiati pleaca la cununie. inainte de a iesi din curtea casei, nasa rupe deasupra capului miresei o azima mare. Pe aceasta se pun patru picaturi de vin rosu si sare. Bucatile rupte sunt prinse de fete si baieti, caci, daca maninca din azima miresii, se vor casatori curind. Soacra mica pune la gitul mirelui cirpa, iar mirele trebuie sa o plateasca. Nasul si nasa primesc si ei o astfel de cirpa de borangic. Spre biserica, nasul merge inaintea alaiului, alaturi de mire, urmati de nasa si mireasa, care pe tot drumul va purta voalul tras peste fata. Vin apoi cumnatii de mina care aduc perna si scoarta pe care vor ingenunchea mirii in fata altarului, dar si ploconul pentru preot, din care nu lipseste piinea, cozonacul, vinul, mierea/ zaharul, sarea. Cit timp are loc ceremonia religioasa, baietii si fetele joaca in curtea bisericii. La iesirea tinerilor din biserica, se joaca "boiereasca", hora mirilor si a nunilor. De data aceasta cei doi joaca unul linga celalalt, mirele ducind hora inainte. Pe drumul spre casa, li se iese inainte cu galeti pline cu apa, in care mirele arunca bani; se joaca, se chiuie. Acum tinerii merg inainte, urmati de nasi si de ceilalti nuntasi. Nasii duc luminarile de la cununie, trebuind ca acestea sa ajunga aprinse la casa mirilor; ele vor fi stinse in pragul casei, cu un stiulete de porumb, de catre un copil, baiat, de regula, sau vor fi stinse de catre nasi si socri mari in tavanul casei, ori in pragul de sus al usii. Acasa, tinerii sunt primiti de soacra mare. Aceasta ii leaga cu cirpa cu care s-au cununat si-i duce astfel legati peste pragul portii, simbolizind trainicia legaturii lor. in fata pragului casei se afla o masa mica, rotunda, de lemn, pe care se asaza un cozonac, 130 Delia Suiogan un pahar cu apa, sare si zahar. Mireasa se urca pe masa si este invirtita de trei ori de catre soacra pe aceasta, fara a varsa paharul, dupa aceea ea este trasa peste prag (fara a-l atinge) in casa. Urmeaza masa mare, nasii incadreaza mirii in capul mesei, tot aici se asaza fratii de mire si stegarul, apoi ceilalti nuntasi. Pe la mijlocul mesei, se aduc daruri nasilor, rudelor, dar si mesenilor. Pe la mijlocul mesei, mirii vor ciocni un pahar de vin cu fiecare mesean in parte, multumindu-le pentru prezenta; acestia ii daruiesc pe miri cu bani. Spre sfirsitul ospatului, vin cuscrii, parintii miresei, care dupa cununie se intorsesera'la nuntasii lor; vin sa'aduca zestrea, fiind insotiti de un alai numeros, chiuind si jucind. La casa mirelui, cuscrii gasesc portile incuiate si numai dupa multe tirguieli reusesc sa intre in curte.'Sunt asezati apoi la loc de cinste si se striga zestrea. Masa se incheie cu hora cea mare, in care se dau darurile pentru socrii mari si mici. La miezul noptii va avea loc momentul trecerii propriu-zise a tinerilor la noua stare. Acum, nasa rupe virful bradului, bracirele i le da mirelui, prosopul si batista i le da stegarului. Bradul rupt i-l da socrului mare, care-l pune la streasina casei noii familii, "sa le poarte noroc", raminind acolo pina ce va fi distrus de vreme. Ruperea bradului ar semnifica imposibilitatea repetarii ceremonialului nuptial pentru cei doi. Tot acum are loc "dezvelitul miresei", nasa ii ia de pe cap coronita de flori si voalul si ii pune legatura de nevasta, daruita de soacra'mare. Coronita si voalul sunt puse pe capul unei fete, prietena miresei, care'le va juca pina la sfirsitul horei. Cine joaca coronita se va marita curind. De asemenea, este desprinsa floarea de ginere din pieptul mirelui si i se pune pe cap o palarie veche si ponosita. Luni dimineata, ceremonialul continua cu adapatul nevestei, cei doi miri merg impreuna la fintina, spre rasarit; mireasa este imbracata intr-un costum popular, daruit de soacra mare, fiind Simbolica riturilor de trecere 131 legata la cap ca nevestele. Cei doi trebuie sa aduca acasa o galeata plina cu apa, cu aceasta tinara nevasta va framinta prima piine sau va fierbe prima mamaliga. in preajma prinzului, alaiul merge la casa miresei, "in cuscri". Alaiul mirelui intra vijelios in curte, jucind, si care mai de care pornesc prin casa si prin ograda sa ia diferite obiecte: mestecaul de mamaliga, pentru ca primul nascut sa fie baiat, un cocos si un dovleac, ca sa le fie casa cu rod, vatraiul, pentru a le fi aparata casa de rau si de farmece etc. Pentru a-i potoli, socrii cei mici ii poftesc la masa, unde le vor aseza in fata: mere, prune, dovleci taiati, sarmale goale sau umplute cu pasat; in loc de rachiu, le vor da apa indulcita. Dupa un schimb de replici in care li se vorbeste socrilor mici despre pierderea ce au suferit-o, iar socrilor mari li se atrage atentia ca trebuie sa le poarte de grija tinerilor, se incinge un ospat mare, dar numai cu rude si cu nuntasii mai de seama. O varianta a acestei secvente "in cuscri" este "mersul tinerilor pe Calea inalta", el se desfasoara in prima duminica dupa nunta, ritualul avind aceeasi desfasurare. Prin urmarirea acestui ceremonial in desfasurare, a devenit inca o data evident faptul ca omul acestor locuri se simte inca parte a unui Tot, iar acesta ii vorbeste in imagini. Pentru a putea comunica permanent si direct cu el, omul si-a constituit in timp un sistem complex de acte rituale. Obiceiurile vietii de familie, legate de momentele esentiale ale existentei individuale - nasterea, nunta, moartea -, sunt inca bine conservate si aceasta in primul rind pentru ca ele vizeaza intregul sistem al relatiilor de inrudire si de convietuire in cadrul colectivitatii mai largi.' A trai in colectivitate presupune acceptarea neconditionata a regulilor neamului, devenite legi ale pamintului. De remarcat faptul ca, mai ales la nivelul riturilor de trecere, nu exista prea mari diferente in modul de desfasurare a ritualurilor de la o zona la alta si aceasta pentru ca cele trei momente sunt vazute atit ca un mod de a fi in lume, dar si dincolo de ea; acest 132 Delia Suiogan lucru ramine valabil chiar si in cazul nuntii, ceremonial ce are o foarte mare deschidere spre inovatie. Omul mediilor folclorice nu se poate izola de spatiu si timp, dar spatiul si timpul nu presupun doar pe "aici" si "acum", ci si pe "acolo", adica "tarimul celalalt", "lumea de dincolo, a mosilor si stramosilor" sau pe "atunci", adica "timpul originilor". Nunta este un complex de obiceiuri, prin casatorie, tinerii suporta o trecere de la o stare la alta, grija colectivitatii fiind aceea de a asigura o "transformare" sub semnul normalitatii. Trecerea tinerilor din starea de fecior/fecioara in cea de femeie/barbat nu presupune doar o modificare de structura sociala, ci si acceptarea unui model nou de comportament. De aceea casatoria este un eveniment important ce se cere consacrat, iar acest lucru se realizeaza prin performarea unor acte rituale ce permit transpunerea nuntii intr-un plan mitic. Chiar daca imaginea actuala a acestui ceremonial nu se mai suprapune peste cea arhetipala decit intr-o mica masura, asistind la o alunecare de functie ce conduce la transformarea ceremonialului intr-un mare spectacol popular, putem inca identifica elementele ce subordoneaza nunta mitului creatiei originare. Nunta ne apare si astazi ca o forma de constientizare repetata a starii de prag, moment in care vechea structura este anulata. Apare deci o stare de dezechilibru ce intra in relatie de sinonimie cu Haosul primordial, dublata de refacerea starii de echilibru. Depasirea tuturor etapelor ceremonialului conduce la instaurarea unei noi structuri si, implicit, la refacerea echilibrului, ceea ce aminteste de actul cosmicizarii Haosului. Daca avem in vedere si faptul ca nunta ca ritual este subordonata in mod direct si ideii de continuitate, prin nasterea de prunci si ducerea numelui neamului mai departe, suprapunerea nuntii peste mitul Creatiei este si mai evidenta. Asa ne putem explica faptul ca, si daca intelesul originar al multor gesturi sau acte rituale nu mai poate fi afirmat cu certitudine, ci doar presupus, ele sunt performate totusi cu sfintenie. Nunta Simbolica riturilor de trecere 133 ramine o manifestare colectiva cu o structura secventiala ce apeleaza la o serie intreaga de gesturi, acte, obiecte cu valoare si functie magica. Daca nasterea am definit-o drept o poezie magica a integrarii si a predestinarii, nunta este o poezie magica a unificarii. intreaga structura semnificativa a nuntii sta sub semnul cifrei doi, doi sunt actantii principali - mirii -, doua sunt familiile direct implicate -cuscrii -, doi sunt nasii, doua sunt luminarile de la cununie, nuntasii se impart in doua tabere. Dar mai ales, doua sunt starile puse in discutie. Si in cadrul nasterii putem vorbi despre doua stari, dar una dintre ele, cea de dinainte de lumire, sta sub semnul necunoscutului, nu este vorba deci despre ceva definit sau definibil. Intentia clara in cadrul acelui ritual era aceea ca noul om sa apartina acestei lumi, implicit starii de lumit. Nu astfel stau lucrurile in cazul nuntii, cele doua stari se manifesta distinct si distinctiv in sfera perceptiei, la fel de distinct ca si lumina si intunericul, binele si raul, viata si moartea. Este vorba, asa cum afirma si profesorul Ivan Evseev, despre o unificare a contrariilor. Se porneste dinspre un unu si un alt unu, amindoi aflati in stadiul de evolutie, o evolutie care se poate opri insa la un stadiu ce nu le mai permite o avansare decit intr-un timp istoric. in cadrul ceremonialului nuptial, cei doi unu devin diada, care, sub actiunea directa a unei a treia forte, cea care va consfinti unirea (zeu, Demiurg), sa redevina unitate; este o unitate obtinuta ca efect al unei impartiri la care participi constient, "in spatele oricarei diade se afla o unitate. De aceea trei nu este decit un doi si o unitate, adica revelatia si divinitatea care se afla in spatele ei."120 Important este ca aceasta triada sa se poata reduce la punctul central. Vorbeam despre aceasta reducere a liniilor si unghiurilor la punctul central si in cazul construirii casei traditionale, era acolo 120 R. Steiner, Secretul numerelor, apud E. Bindel, Mistica numerelor, Ed. Herald, Bucuresti, 2002, p.32. 134 Delia Suiogan vorba despre un rit de intemeiere ce facilita agregare individului uman la un spatiu ce-i oferea posibilitatea de miscare libera. Acelasi lucru ne apare si in contextul nuntii traditionale, ceremonialul nuptial are la baza un rit de intemeiere; doar o refacere a unitatii primordiale da posibilitatea avansarii. Asa putem explica mai bine si obligativitatea nuntii mortului, in cazul tinerilor morti inainte de vreme sau al celor necasatoriti. Moartea, privita nu ca sfirsit, ci ca inceputul vietii vesnice, adevarate, nu-si putea indeplini functia, nu putea sta sub semnul firescului, daca nu se indeplinea aceasta conditie anterioara, nuntirea. Sa remarcam si faptul ca in cadrul ceremonialului nuptial - vom regasi acelasi lucru valabil pentru ceremonialul funerar -foarte multe gesturi rituale se repeta de trei ori. Acelasi trei unificator, de data aceasta in planul constiintei. De aceea oamenii spun mereu: "cind te nasti nu stii ce faci, cind te insori (mariti) si cind mori trebuie sa stii ce faci". Sa reamintim faptul ca, in cazul ritualurilor de la nastere, copilul apare tot timpul ca element pasiv, moasa, nasii, parintii sunt elementele active; aici, la nunta, mirii sunt pe tot parcursul ceremonialului elemente active, alaturi de ceilalti actanti. invelitul'si dezvelitul miresei, barbieritul mirelui, adapatul ritual al miresei, dar si al nevestei, intrarea in hora, impreunarea miinilor, bautul din acelasi pahar, mincatul din aceeasi bucata de piine, oferirea de daruri, realizarea schimburilor, legarea cu aceeasi cirpa sunt actiuni si obiecte simbolice cu ajutorul carora se incearca intrarea in starea de normalitate prin anularea oricarei forme de dezechilibru, doar acest fapt facind posibila intemeierea constienta despre care am vorbit mai sus. Vom identifica si aici simboluri ce marcheaza infratirea dintre uman si vegetal sau animal - busuiocul sau florile din gradina, stiuletele de porumb, cu care s-a stins luminarea, bradul; simboluri ce marcheaza infratirea dintre uman si Cosmic - flacara luminarii, contactul cu apa curgatoare a piriului, dar si cu apa curata a fintinii; dar si simboluri ce marcheaza infratirea dintre uman si Simbolica riturilor de trecere 135 casa, vazuta ca spatiu protector, sacru, prin definitie - ingenuncherea mirilor pe prag, invirtirea miresei pe masa, primirea tinerilor casatoriti in pragul portii si trecerea acestora legati printre stilpii acesteia, arderea luminarilor pina la revenirea acasa. Consideram ca toate aceste obiecte si gesturi magice isi au, ca si in cazul nasterii, originea in riturile si miturile initiatice existente la toate popoarele. Un rol foarte important in indeplinirea functionalitatii ceremonialului il joaca si aici nasitul, incuscrirea dar si ospatul; ele marcheaza integrarea sociala, mirii nu sunt doar parte a familiei mici, ci si a familiei mari, comunitatea etnica. Nasia, incuscrirea, dar si ospatul nu le vom privi, din nou, prin prisma relatiilor de rudenie, ci prin cea a gesturilor si actiunilor magico-simbolice implicate. A nasi inseamna a inveli si a dezveli mireasa, a tine luminare, a jura, a incununa, a purta de grija, ceea ce presupune realizarea separarii, a trecerii propriu-zise si a integrarii totodata. incuscrirea inseamna a largi familia, a transmite mai departe niste valori morale, a duce mai departe un neam, un nume. Ospatul, repetat periodic, la care participa, pe linga familie si nasi, ceilalti membri ai comunitatii are rolul de a marca agregarea la noua stare, prin acceptare. c. Ceremonialul funerar - poezie rituala a Reintegrarii Practici mitico-rituale Poezia magica a obiectelor, a gestului ceremonial, a festivitatii inmormintarea este si ea un ritual de trecere, avind rolul de a marca un moment de criza prin care trece orice om, asigurind insa, in acelasi timp, raminerea individului in interiorul grupului caruia ii apartine, acelasi si totusi altul. Ceremonialul funerar, ca ritual de trecere, este alcatuit atit din elemente de rit (rituri de prag, de separare, de agregare la lumea stramosilor; rituri magice), cit si din elemente de mit (mitul "marelui drum", mitul urselor, mitul solar, sau cel al mortii ca nunta etc). 136 Delia Suiogan Vom observa ca ceremonialul funebru capata de-a lungul timpului caracteristicile unui adevarat spectacol al mortii, acest lucru fiind determinat tocmai de faptul ca Moartea a fost si a ramas un mare mister pentru om, acest lucru il datoram si faptului ca, dincolo de timp, Moartea inca poate fi definita ca transfor-marea absoluta, o transformare determinata de depasirea unor etape succesive si obligatorii, dar si de trecerea dintr-o lume cunoscuta, familiara intr-una doar presupusa. Din imagine in imagine, se constituie o figura complexa a integrarii individului intr-un ciclu pe care nu-l intelege in totalitate, dar care-i ofera posibilitatea de a se salva prin evadarea din propria sa corporalitate si reintegrarea in Marele Tot. Pentru a putea intelege cit mai multe din semnificatiile pe care ni le propune un astfel de ceremonial-spectacol, cum este cel funerar, trebuie sa avem in vedere in mod obligatoriu substratul sau mitic. Asadar, la o intrebare de genul: exista sau nu o mitologie a mortii la romini?, raspunsul va fi afirmativ. in acest punct al discutiei trebuie introdusa si observatia ca o intelegere corecta a lucrurilor nu se poate realiza decit prin evidentierea relatiei de interconditionare ce se stabileste intre elementele de cult (arhaice) si mitologia populara (arhaica), pe de o parte; intre mitologia populara si cea generala, pe de alta parte; si, nu in ultima instanta, cea dintre mitologia populara si cea crestina. Astfel, la baza mitologiei mortii la romini sta un cult al mortilor, pe care nu-l mai putem reconstitui in totalitate, "consubstantial unui cult al stramosilor si mosilor si unei gerontomitologii", dupa cum spunea Romulus Vulcanescu. Acesta genereaza o serie de mitologii arhaice, care constituie infrastructura mitologiei generale romine. Ei i se adauga o para-mitologie, rezultata din alaturarea, prin incorporare, a mitologiei crestine cu cea folclorica. Studiul pluralismului mitologic si includerea lui intr-un sistem religios ne descopera gradul de complexitate la nivelul sensului Simbolica riturilor de trecere 137 si semnificatiilor ceremonialului, ajutindu-ne sa intelegem mai corect relatia dintre cele doua atitudini posibile in'fata mortii: acceptarea sau resemnarea. Pentru a putea identifica mai bine sensul si semnificatiile implicate vom reconstitui ceremonialul funebru in desfasurare, asa cum se conserva el in zona cercetata. Moartea este resimtita mai intii ca o despartire definitiva de familie si de colectivitatea careia i-a apartinut. Ultimele clipe ale vietii trebuie scurse in liniste deplina, cel ce trage sa moara este inconjurat de cei dragi si de cei apropiati, dar ei nu au voie sa plinga sau sa "se strige pe mort". Cei care au avut cearta sau suparare cu calatorul isi cer iertare, se impaca intre ei, pentru ca el sa poata pleca dincolo linistit si impacat; cei mai apropiati, mai ales sotia/sotul si copiii, isi tin mina dreapta sub perina sa, pentru a-i usura iesirea sufletului. De altfel, se crede ca persoana respectiva nu poate muri si se chinuie, pina ce nu-i vede pe toti cei dragi la capatiiul sau. in clipele imediat urmatoare iesirii sufletului, femeile "se cinta" prin ograda, prin locurile prin care a umblat cel disparut. in aceste "jelete", femeile vorbesc despre mort, despre partile pozitive ale vietii pribeagului. Dupa aceea, femeile incep "sa strige", vorbindu-i mortului, dar si neamului, despre durerea pricinuita de locul gol lasat in urma sa. De asemenea, "se striga" mortii mai vechi ai familiei, dar si ai neamului, pentru a-i iesi in cale'si pentru a-l primi in lumea lor pe ultimul pribeag. Aceste "jelete", "strigari" se repeta de cite trei ori in cele trei zile in care defunctul ramine acasa: dimineata, la amiaza si seara, avind un caracter obligatoriu. Cit timp mortul sta in casa, aproape tot satul se perinda la el, aducind luminari si flori, atit pentru sufletul defunctului, cit si pentru sufletul mortilor lor. "Luminile" si florile sunt date de pomana unei femei sau unui barbat, dupa cum este mortul, care sta tot timpul linga mort "si-l pazeste". Femeile venite la mort il vor jeli, putind transmite prin cel ce pleaca mesaje catre cei de dincolo, plecati mai de mult. in aceste jeliri, bocitoarele transmit 138 Delia Suiogan informatii celor morti de mult despre viata celor ramasi, despre greutatile si bucuriile pe care le-au trait. De fiecare data, aceste mesaje contin si dorinta vie ca acestia sa revina acasa macar in vis sau de sarbatori, pentru a fi impreuna si la greu, dar si la bine. in timpul acestor bocete este antrenata intreaga prezenta, exista anumite formule de adresare si refrene care impresioneaza. Spre exemplu: "Cutare, cutare! Mila noastra, floarea noastra, albinuta noastra", urmeaza apoi unele aprecieri la adresa mortului. Imediat dupa terminarea jelaniei, se intorc toate oglinzile din casa cu fata la perete si se acopera toate galetile cu apa. Apoi se incepe pregatirea mortului pentru ultimul sau drum. intii de toate, are loc scalda, spalarea rituala si primenirea lui, imbracarea cu haine noi special pregatite, din timpul vietii, pe munca sa, pentru acest moment. La acest moment ritual trebuie sa participe si una dintre femeile "de la zori". Apoi defunctul este asezat pe pat sau pe masa, cu picioarele spre usa, iar intr-un saculet de pinza, care se va pune in buzunarul hainei sau al rochiei, se introduc: un pieptan, o oglinda, o batista, un taciune stins, un fir de lina alba, o luminare, monede. I se leaga gura si picioarele, iar peste fata i se pune o pinza alba. Pinza este astfel croita incit sa acopere'mortul, iar in dreptul miinilor se lasa doua prelungiri, aripi, considerindu-se ca drumul sau este un zbor spre Dincolo. in prima seara a mortului, femeile "de la zori" vor ornamenta pe margini si in diagonala, cu fir negru si rosu, pinza; tot acum, ele fac statul: ceara rasucita pe o bucata de sfoara atit de lunga cit mortul. Acesta se aseaza ca un colacel pe pieptul defunctului si va arde tot timpul cit mortul ramine in casa, precum si in timpul slujbei din biserica; ceea ce ramine va fi ingropat cu el. De asemenea, se fac gulerelele, bucati de pinza alba, in numar de patruzeci si patru, lungi de doua-trei palme, groase de un lat de palma. La un capat al obiectului se leaga, cu ata rosie si fara nod, un ban iar la celalalt o luminare. Tot timpul cit se fac aceste obiecte se cinta "zorile" prevazute pentru acest moment: Simbolica riturilor de trecere Si-a plecat, plecat ... a plecat Pe drum delungat Si neapropiat. Si el a plecat De ieri dimineata Pe roua, pe ceata Dupa floricele.' El mi le-a cules Si mi le-a ales. Si-a luat floarea dorului Si-a pirjolului. (cutare, cutare) Si tot sa mai mergi Pe cale-nainte. Ca-naintea ta Tot s-o mai ficea O lina fintina Cu apa de-a buna Si-o baba batrina Cu cirja in mina. Si eati-o cerea Ochiul tau al drept. Tu sa nu i-l dai, Ca-ti trebuie-n rai. Ca tu ai ce da: Tot un gulerel, C-un banutin el, Si c-un colacel, C-o faclie-n el aprinsa. Si iar sa mai mergi Pe cale-nainte. Ca-naintea ta Tot s-o mai facea Tot un ursulet. Sanu te-nspaiminti, Caelti-o cerea Piciorul al sting. Tu sa nu i-l dai, Ca-ti trebuie-n rai. Ca tu ai ce da: Tot un gulerel, C-un banutin el. Si c-un colacel C-ai trudit pe el. Si tot sa mai mergi Pe cale-nainte. Ca-naintea ta Tot s-o mai ficea Tot v'o trei voinici, Tot de leatu tau Sa te rogi de ei, Le vorbeste frumos, Cu vorbe frumoase, Plecate de-acasa. Caei te-o-ndrepta: Ca s-o tii la dreapta, Sa n-o tii la stinga, Ca t-ii calea strimba. Si tot sa mai mergi Pe cale-nainte Ca-naintea ta Tot s-o mai acea Tot un bilciulet. Parale sa-t cat'' Si-n el sate-abat' Ca sa-ti tirguiesti Prosoape frumusele, 140 Delia Suiogan Si el merge schiop. Sanu te-nspaimint, Ca el tot o cere Ochiul tau al drept. Tu sa nu i-l dai, Ca-ti trebuie-n rai. Ca tu ai ce da: Tot un gulerel, C-un banutin el. Si c-un colacel, C-ai trudit pe el. Pe margine-alese. Si tot sa mai mergi Pe cale-nainte. Ca-naintea ta Tot s-o mai facea Araturi noi Grapate cu boi. Si s-o mai facea Araturi arate Cu bivoli grapate. Si s-o mai facea Tot un voinicel. in dimineata urmatoare, inainte de rasaritul soarelui, cele trei femei de la Zori vin la casa mortului, li se da o luminare aprinsa de care este legata o batista si in coltul careia este legata o moneda. Legaturile se fac, din nou, fara nod. Ele se aseaza, fie pe loc mai ridicat din curte, fie la trei din colturile casei, cu fata spre rasarit, si cinta "zorile" specifice acestui moment, numite si zorile de afara. in acest timp, femeile din casa se jelesc peste mort sau in apropierea acestuia. Cocosii negri cintara Zorile ca se varsara SAU Zorilor, surorilor, Nu pripirati a zori Cocosii negri cintara/ Zorile nu se varsara/ Zorilor, surorilor,/ Ce mi-ati zabovit Pan'...s-o gati. De nu ati zorit S-o gati, s-o desparti Si azi dimineata De frati, de surori, Ca ieri dimineata? Simbolica riturilor de trecere 141 De gradini cu flori, De-ai lui veciniori, De pavitde vii Tot de-ai lui copii (Dumnezeu sa-l ierte!) Cocosii negri cintara Zorile ca se varsara. Zorilor, surorilor, Nu pripirati a zori Pan'...s-o gati Ca el de trei zile Si tot de trei nopti Scrie la ravase Prin hale orase. Pe hirtie alba Cu cerneala neagra. Scrie la nepoti Sa vina cu toti Tot cu busuioc La moarte cu foc. Si la neamurele Sa vina si ele Tot cu nocotale La moarte cu jele (Dumnezeu sa-l ierte!) Cocosii negri cintara Zorile ca se varsara. Zorilor, surorilor, Nu pripirati a zori Pin'... s-o gati Pina-n dalba primavara Noi am zabovit La jele-am privit. La... pin' s-o despartit De casa lui, De copiii lui, De neamurile lui. De frati si surori, De gradini cu flori. Cocosii negri cintara Zorile nu se varsara. Zorilor, surorilor, Ce mi-ati zabovit De nu ati zorit Si azi dimineata Ca ieri dimineata? Noi am zabovit La jele-am privit. La... pin's-a gatit Noua cuptoare de piine Si cu noua de malaie, Nouabuti de vin Si cu noua de rachiu, Noua oale de bucate. Lui ca sa-i ajunga De calatorie lunga. Si atunci si nici atunci Cind o face salca nuci Salca albavinatale Si rachita nocotale (Dumnezeu sa-l ierte!) 142 Delia Suiogan Dupa aceasta, femeile merg in casa, linga mort, si cinta zorile din casa: Scoal' ..., scoal' Si mi te mai uita La tine-n obor De vezi ce mai vezi. Un cal vinacior Bate din picior Sa te ia cu el. Ca vrea sa te duca La cimpu cu jocu, C-acolotalocu'. Si-acolo mai sunt: Horile chichite, Florile-nflurite, Muieri primenite. (Dumnezeu sa-l ierte!) Scoal' ..., scoal', De mi te mai uita Tot la rasarit, De vezi ce mai vezi: Un pilc de golumbei, Parintaii tai Te cheama la ei Ca vrea sa te duca La cimpu cu jocu, C-acolotalocu'. Si-acolo mai sunt: Horile chichite, Florile-nflurite Muieri primenite, Flori si nocotale. Nu sunt nocotale, Moartea ta cu jele. (Dumnezeu sa-l ierte!) - Pup de trandafir, Ce te-ai ofilit? - Bine ma-ntrebasi. Eu m-am ofilit De ploaie de vint. Si-am fost suparat Ca ... mi-a plecat. Copiii nu i-a-ntrebat. (Dumnezeu sa-l ierte!) Scoal' ..., scoal' Si mi te mai uita Tot la rasarit, De vezi ce mai vezi: Sapa si lopata Tie-t' face groapa. Sapasi sapoiul Pe tine te cutroiu. in seara aceleiasi zile, femeile se intorc la casa mortului si cinta zorile de seara: A plecat ..., a plecat Pe-o poteca-ndelungata Unde n-a fost niciodata (...), sama sa-f iei Pe cale-nainte. Iar la mina stinga Simbolica riturilor de trecere 143 E-o poteca strimta Cu sapa sapata Cu rugi semanata. (...), sama sa-f mai iei C-acolo mai este O maica batrina Cu-o cirpioara-n mina. Si ea totti-o cere Chipul tau. Satii bine, sanu-l dai, Ca tu ai ce da. Mina-n sin s-o bagi Si tu sa ii dai Tot un colacel Si un gulerel C-un banutin el. (...), sama sa-f mai iei Pe cale-nainte, Ca ti-o mai iesi Cete de tilhari Si de vamesi mari. Si eit-or cere Iarasi ochii tai. Sa-itii bine, sanu-i dai, Ca tu ai ce da. Mina-n sin s-o bagi Si tot sa le dai Niste creitari. (...), sama sa-t' mai iei, Ca t-o mai iesi Vidra inainte, Ca sate-nspaiminte. Sanu te-nspaimint', De soata s-o prinz'. Ca vidra mai stie Sama apelor si a codrilor. Si ea mi te-o trece, Ca sanu te-nece. (...), sama sa-t' mai iei, Ca ti-o mai iesi Lupu inainte, Ca sate-nspaiminte. Sanu te-nspaimint', Frate bun sa-l prinz', Ca lupu mai stie Sama codrilor Si-a potecilor. Si el mi te-a scoate La drumul departe: in dealu cu jocu' C-acolo t-alocu'. Dupa asfintitul soarelui se cinta urmatoarele "zori": Au plecat trei surori La munte, la flori. Ele au mers Si flori au cules Pina a-nserat. Ele au tot mers Si au adormit, Cind s-au pomenit in pal miez de noapte Cu fiori de moarte. 144 Delia Suiogan Si-au mai ascultat Glasul cucului Ca sa mai auda in virful muntelui. Vreun popa tocind, Ele de cuc s-au rugat: Usa deschizind, - Cucule, cucule, Vreun cocos cintind. Fa-ti codita scara Si n-au auzit Scoate-ne la tara. Nici popa tocind. - Ba eu ca nu pot, Usa deschizind, Ca sunt calator N-au mai auzit. Si intorcator Si au auzit Pe ani de dor. in toate zilele cit mortul ramine in casa, dimineata, la prinz si seara, se coace cite o turtita din faina curata de griu sau de porumb. Daca mortul este barbat, focul la cuptor sau in vatra il face un barbat, iar, daca este femeie, va fi aprins de o femeie. Turtitele se dau de pomana celui (celei) ce a aprins focul, cu cite trei taciuni aprinsi pe ea; ele se maninca cu legume linga mort. De asemenea, se pregatesc toate cele necesare pentru pomana de dupa inmormintare. In preziua inmormintarii, mortul se aseaza in tron, pentru ca "asa e bine", ca "sa doarma" o noapte in noua sa casa, inainte de a fi scos din casa in care a trait. Si in aceasta zi se repeta toate tipurile de "zori" din ziua precedenta. in ultima zi a raminerii mortului in casa, in zorii zilei, se aduce bradul si se impodobeste. inainte, toate inmormintarile se faceau cu brad, "tot omu' isi are bradu lui"; azi, el mai apare mai ales la tinerii necasatoriti, dar si la cei morti inainte de vreme sau la oameni de vaza. Bradul este adus de trei baieti sau barbati tineri, cu virful in jos. Fetele si baietii impodobesc bradul cu flori, mere si nuci, cu beteala, iar in virf pun flori, prosop si un colac. in timpul impodobirii, se cinta zorile specifice acestui moment: - Brade, frate, brade, De ai coborit Cin' t'-a porincit De la muntii carunti Simbolica riturilor de trecere 145 De la brazi-ai multi? - Bine ma-ntrebasi, Tot bine sa spun. Mie mi-a trimes Iar (...), om al bun Doi dulgheri de-ai lui. Cu doua securi Tot m-a ciocanit Pin' m-a coborit, Ca i-am trebuit Vara de umbrit Iarna de scutit. - Brade, frate, brade, Apleaca crengarile Sa ma iau cu miinile, Sa ma sui in virful tau, Sa ma uit in satul meu. - Nu ma pot, draga, pleca, Ca la radacina mea A puiat serpoaica pui. Da', de m-oi apleca, Pui de sarpe m-or musca. Nu ma musca ca sa cresc, Mamuscasam-ofilesc. Cain tulpinioara mea A puiat corboaiaca pui. Iar in aripioare, Nourei de ploaie. Sub o tufitade soc S-a ivit un foculet. Dar la foc cine sedea? Tot (...), se ruga, Se ruga lui Dumnezeu Ca sa nu-l duca la rau. in ziua inmormintarii, momentul scoaterii mortului din casa constituie punctul culminant al scenariului mortii. in timp ce se pregateste acest lucru, afara se cinta "zorile" corespunzatoare acestui moment: Veni ceasul doisprezece, Hai lume de ma petrece, Veniti frati, veniti surori, Cu cununite de flori. Veniti frati, veniti vecini Cu cununite de spini. Veniti si copiii mei, Ca-mi iau mina de pe voi. Vie si fetele mele, Ca-mi iau mina de pe ele. Cinta cucu' sus pe casa, Pin-acu' fusai pe masa. Cinta cucu' sus pe cruce, Pe (...) la groapa-l duce. Cinta cucu' pe oblon, Pe (...) l-asaza in tron. Scoaterea tronului din casa este insotita de unele practici prin care se simuleaza raminerea in casa si in familie a norocului 146 Delia Suiogan casei, prin odihna de pe prag. Sicriul este asezat pe prag si, de trei ori, se simuleaza tragerea lui si spre exterior si spre interiorul casei. in acest timp, toate rudele "se cinta", purtindu-se un emotionant dialog cu cel ce pleaca. Tot acum se cinta si "zorile" specifice acestui moment: Scoal', (...), scoal' Iesi afara-n prag Si mi te mai uita Tot pe batatura. Vezi ce s-a ivit. in obor a venit Un cal negru, mohorit Negru, negru si urit, Cu saua boita, Cu chica cernita, Cu scari de argint, Buna de suit, Pe tin' sate ia Si sa mi te duca La cimpu cu jocu' C-acolot-alocu. C-acolo mai este Horamare-ntinsa, Muieri primenite, Joaca lumea toata... Dupa scoaterea sicriului in curte, usile de la casa se trintesc in urma lui si se inchid toate ferestrele. in momentul in care "tronul" este pus in carul cu boi, care va duce mortul spre cimitir se cinta "zorile" la capacul "tronului" si la crucea de lemn. Tip-un stejar verde Dupa noua mesteri mari Cu nouaberzi noi, Noua securi noi, Nouasfredeluse, Lui (...) sa-i construiasca Casa de vecie, Cu noua feresti Toate-i trebuiesc: Pe una sa-i vina Glasul cucului, Dor de la copii, Pe una sa-i vina Nouabuti de vin, Noua de rachiu, Pe una sa-i vina Noua cuptoare de piine, Noua de malai, Ca-i trebuiesc in rai Pe una sa-i vina Miros de tamiie... Simbolica riturilor de trecere 147 - Cruce, cruciulita, Cin'ti-a porincit De mi-ai coborit? - Tot (...), om al bun. El a porincit La trei oameni buni. Si cu trei sacuri Tot m-au bocanit, Pina jos m-au coborit, Cai-a trebuit Vara de umbrit, De soare pripit, Iarna de scutit De ploi si de vint, De vint si de ploaie Si de rale viscoale. - Da' la mijloc ce-ai? - Mai pe la mijloc, Chit' de busuioc, Cu jele, cu foc. - Dar in aripioare? - Chit' de vinacioare, Cu mila, cu jale. - Dar la radacina? - Smirna si tamiie, Cit lumea sa-t' fie. inainte de a pleca cu mortul spre cimitir, se face simbecioara - o piine mare avind mai multe cruci pe margine. Ea va fi data de pomana impreuna cu o ulcica noua, plina cu apa, si cu noua colaci. Toate se pun pe un cirpator, dindu-i-se celui care a mentinut aprins in cele trei zile focul in cuptor si in vatra. Tot acum se cinta din nou zorile bradului (textul este putin schimbat): - Brade, frate, brade, Cin't'-a porincit De te-ai coborit? Eu m-am coborit, Mie mi-a cricit Tot (...), om al bun. El mi-a porincit Ca i-am trebuit Vara de umbrit Iarna de scutit. - Brade, frate, brade, Ce-ai la radacina? - Smirna si tamiie. - Dar pi' la mijloc? - Chit de busuioc. - Dar in aripioare? - Nourei de ploaie. - Brade, frate, brade, Uita-te la vale, De vezi ce mai vezi? Tot la rasarit, Vezi ce s-a ivit. - Tot un dudait. Moartea te-a rapit. 148 Delia Suiogan - Frate, brade, frate, Negru si urit, Ia mai uita-te tot catre apus, Cu saua cernita, - Tot catre apus. Cu chinga boita, - De vezi, ce mai vezi? Buna de suit - Tot un fulgerat. Si de coborit. - Nu e fulgerat. - Plingeti, plingeti Moartea te-a luat. Doi pereti, - Brade, frate, brade, C-acum nu ma mai vedeti. Uita-te si in obor Plinge si tu batatura, De vezi, ce mai vezi? C-acum nu mai sunt cu tine. - Un cal mohorit, Dupa scoaterea carului pe poarta casei, unul dintre cei ramasi acasa pune o gramada de jar aprins linga pragul casei si linga pragul portii; cei ce se vor intoarce de la cimitir trebuie sa ia cite un taciune stins din aceasta gramada si sa-l arunce peste cap pentru ca mortul sa nu se faca moroi, doar dupa aceea intrind in curte sau in casa. Se pare ca prin acest gest ritual se poare vorbi despre o simulare a incinerarii. Drumul spre cimitir este insotit de poezia Zorilor, cintata de grupul de femei, trei sau cinci, care merg inlantuite in urma carului funerar. Se cinta cind ies pe poarta: Ramii casa sanatoasa Nu stiu, la rau ori la bine, Ca eu plec de-acasa-n alta casa, Unde-o vrea Domnul cu mine. Se cinta pe drum, spre cimitir: Ramii casa sanatoasa. Dupa floricele. Si (...) mi-a plecat El mi le-a cules Pe drum delungat Si mi le-a ales. Si neapropiat. Si-a luat floarea dorului Si el mi-a plecat Si a pirjolului. De ieri dimineata Si el mi-a plecat Pe roua pe ceata, Pe drum delungat, Simbolica riturilor de trecere 149 Cu pir semanat. (...) Tu plecasi de-acasa, Sa silesti la drum, Ca sanu-nsarezi. Ca, de-aiinsara, E rau de viata ta. Ca tot ai gasi, Tot port'incuiate Si buti rasturnate. Da', dacasilesti, Tot bine gasesti: Tot porti descuiate, Mesele-ncarcate, Se cinta cind se trece peste apa: - Pietricicade pe prund, Tot stau sate-ntreb: Cum foc' mai traiesti? - Bine ma-ntrebasi, Bine t'-oi raspunde. Cum focului traiesc? Vara-n miez de vara, is calcata de cara, Pline de namoale, Si-s arsa de soare. Iarna-n miez de noapte, inghetata de ghiata, Plina de zapada. Facliile-aprinse, Pe poiana-ntinse. Lin, mai lin, boule, lin, Cu (...), om al bun, Ca voi il duceti, Nu-l mai aduceti. Cael v-o da Aur si argint, Ce n-ati pomenit. Ca voi il duceti, Apa sa nu beti, Coarne sa n-aveti. Se cinta cind se abat spre biserica: Bucura-te, manastire, Ca frumos ploconiti vine. Nu vine savecuiasca, Si vine sa putrezeasca, Ochii-n cap sa-i paienjeneasca. Se cinta cind intra pe poarta bisericii: Scoal', (...), scoal, Si mi te mai roaga De v'o trei voinici, Roaga-te de ei Sate ia pe brata, Ca tu esti bolnav De piept si de spate, Esti pocit de moarte. 150 Delia Suiogan in drum spre cimitir, semnificative sunt odihnele/puntile. Ele sunt opriri ce se fac, de regula, la rascruci de drum, linga fintini, la troite, la casele rudelor, sau ori de cite ori "se porinceste". Astazi', se fac un numar de 12 opriri; inainte se faceau mai multe. Fiecare odihna presupunea asezarea unei pinze albe, lungi, de-a latul drumului, in fata carului ce purta mortul; la cele doua capete se asezau cite un colac cu o luminare aprinsa si un fir de busuioc infipt in el. Toate aceste obiecte se dadeau de pomana unui baiat sau unei fete, dupa cum era mortul. Ritualul se incheie cu aruncarea de monede in cele patru zari, banii fiind adunati de catre copii, care rostesc formula "sa fie de sufletu' lu' (...)" . Dupa ce se incheie slujba religioasa din biserica, toti membrii familiei si cei mai apropiati din neam saruta mina defunctului; se bate in cuie capacul sicriului si se porneste spre groapa. Groapa a fost sapata de un neam apropiat mortului, avind drept reper masura mortului, o nuia de alun cu care a fost masurat defunctul inainte de a i se face tronul, pentru ca groapa nu trebuie sa fie nici mai lunga, dar nici mai scurta decit el. Dupa ce sicriul este coborit iar preotul mai rosteste citeva rugaciuni si pecetluieste mormintul, femeile de la "zori" "dau un tircol gropii si spun de trei ori: "Deschide-te raiule, cu toate miroasele// inchide-te iadule, cu toate putorile". Ritul ne trimite cu gindul la acele ritualuri de innodare a caii, negindu-i-se defunctului dreptul de a se intoarce. Cei prezenti la inmormintare arunca in mormint, peste sicriu, frunze, bani, flori, pamint. Dupa ce groapa a fost umpluta cu pamint, la picioarele mortului se ridica crucea si bradul. in virful crucii se mai pune, intotdeauna, o cruciulita, din lemn de paducel, si acoperita cu un gulerel ce are la capete'ciucurasi multicolori. Fiecarui om ce a participat la inmormintare i se toarna apa pe miini, trebuind sa arunce cu apa peste cap pentru a nu-l bintui moartea. Cei din familia mortului si carul cu care acesta a fost adus la cimitir nu trebuie sa se intoarca pe acelasi drum acasa. Simbolica riturilor de trecere 151 Odata ajunsi in fata portii, se va rupe una dintre rotile carului, pentru ca sa nu mai duca si alt mort din familie. Ceremonialul se incheie cu pomana de la casa mortului. Mincarea este adusa la masa intr-o strachina de pamint sau intr-un castron, pentru fiecare participant in parte, se aduce cite un singur vas intr-o mina, pentru a nu avea mortul pereche. Pentru a aduce la masa, femeile apropiate defunctului isi vor schimba basmaua de doliu cu una alba, pentru ca mortul sa nu aiba urmas din neam. Masa se deschide cu o rugaciune si cu sfintirea/tamiierea bucatelor, dupa care sotul/sotia sau unul dintre copii da de pomana peste masa: o gaina sau o oaie, toiagul - un bat de alun pe care se leaga un caier de lina, in virful sau se pune'un colac, un mar, flori, se leaga apoi de bat si un batic sau un prosop -, o ulcica noua cu apa si o farfurie cu coliva - griu fiert cu nuca, zahar si miere -. Toate se dau unui om sarac sau strain. Fiecare participant primeste de sufletul mortului, la plecarea de la pomana, un colac cu coliva si zaharicale pe el, o luminare aprinsa si o batista sau un prosop, dupa cum a fost mortul, femeie sau barbat. Dupa plecarea mesenilor, se face curat in toata casa, se matura, se spala si se arunca tot gunoiul si resturile ce s-au adunat in cele trei zile, pentru ca in tot acest timp e interzis sa scoti/arunci ceva din casa. Tot acum se arunca si apa in care a fost spalat mortul. Resturile si apa se arunca intr-un loc pustiu, departe de sat, intr-o ripa, pentru ca moartea sa nu se mai intoarca nici la acea casa, nici in sat, dar si pentru a nu se putea face vraji cu ce a cazut de la mort. De remarcat ca in zona se pastreaza inca gestul simbolic al maturatului dinspre usa inspre interiorul casei (primul maturat, imediat dupa inmormintare), sa nu plece norocul casei. Amintim in acest context faptul ca acelasi gest se performeaza si de zilele mari, perioada dintre Craciun si Boboteaza, in Saptamina Mare. in zilele urmatoare, casa trebuie varuita si primenita, apoi resfintita. Asistam in toate cazurile la gesturi simbolice 152 Delia Suiogan de purificare, dar si de reconsacrare. Orice reconsacrare cere mai intii de toate o identificare a Centrului, dar si o raminere in Centru prin constientizarea lui ca Centru tare. Dar indatoririle celor vii fata de calator nu se incheie aici. Se va purta izvorul, se va tamiia zilnic mormintul, pina la patruzeci de zile, se vor face praznice. Astfel, inca de a doua zi de dupa inmormintare, "i se porunceste izvorul". O fata sau un baiat va aduce patruzeci si patru de galeti/ulcioare cu apa de la o fintina din vecini, sau de la un izvor curat, "in rasaritul soarelui". Cel ce aduce izvorul este supus unor restrictii, care trebuie respectate cu sfintenie: nu scutura prin casa, nu lasa galeata jos de la fintina pina acasa, nu cerne faina, nu "da la rele". La sase saptamini de la moarte, "se sloboade izvorul". intr-o joi sau intr-o simbata, cel care a poruncit izvorul, impreuna cu cel ce l-a purtat si cu alti copii si femei merg la un piriu. Sunt aduse la malul apei patruzeci si patru de ulcele noi de pamint si patruzeci si patru de colaci cu coliva pe ei, o pinza alba si o oala noua. Cel ce a dus izvorul are asupra sa rabusul - o bucata de lemn de alun pe care a crestat cele patruzeci si patru de galeti de apa purtate. O femeie apropiata mortului asterne bucata de pinza la marginea apei, ia de patruzeci si patru de ori apa din piriu si toarna peste pinza, stind cu fata spre rasarit si zice: "Soare, soare/ / Apa aceasta// Pe lumea asta// Sa fie lui (se spune numele celui ce a adus izvorul)// Iar pe lumea cealalta lui (se spune numele defunctului)". Cei care asista zic: "Soare, soare// Fii de marturie/ / Apa aceasta o dam lui (se spune numele defunctului)". De cite ori femeia toarna apa pe pinza, copilul respectiv taie de pe raboj cite un "dinte" si-l da pe apa. Dupa ce au fost aruncati toti "dintii ", o femeie straina matura simbolic apa la margine, o alta o tamiiaza, iar o alta aseaza pe apa un troc (coaja unui dovleac copt si uscat dupa soba), in care au fost fixate patru luminari, puse in cruce. Se lasa ca acesta sa alunece pe apa; daca va ajunge la mijlocul piriului si va pluti, fara sa se rastoarne, inseamna ca Simbolica riturilor de trecere 153 izvorul a fost primit, daca nu, trebuie sa i se dea multa apa de pomana de acum incolo. Apoi se impart colacii, luminarile si ulcelele celor prezenti. Pomeniri se mai fac la trei zile, noua zile, la trei saptamini dupa inmormintare, cind se dau de pomana colaci, luminari si coliva; acestea se mai numesc si parastase. Pomana de sase saptamini are o foarte mare importanta. Acum se dau de pomana toate lucrurile de trebuinta unui om, pentru ca se crede ca Dincolo omul duce o viata normala, mai buna, de regula, si trebuie sa aiba de toate: imbracaminte de vara, imbracaminte de iarna, pat, masa, asternuturi, vase. Toate acestea sunt asezate cu grija intr-o casa improvizata din rogojini. Lucrurile se dau de pomana unui singur om sau unei familii. inainte se dadeau la straini, astazi se dau unui membru mai sarman al neamului. Si acum se aseaza o masa mare in curtea casei si participa, ca si la pomana de dupa inmormintare, aproape tot satul. Masa se deschide cu tamiierea bucatelor si a obiectelor ce se vor da de pomana, apoi se da ocol mesei de trei ori cu un toiag pregatit la fel ca cel de la inmormintare; acest obiect se da primul de pomana, peste masa, impreuna cu un ulcior plin cu apa si cu o farfurie cu coliva. Fiecare participant la pomana va primi, la plecarea spre casa, un colac cu coliva, o bucata de brinza si o alta de carne linga colac, o cana plina cu apa, o luminare aprinsa si o bucata de cozonac. Pina la un an, cind se repeta ritualul de la sase saptamini, se mai pomeneste mortul in fiecare simbata, de ziua mortilor (Joi Mari), dar si in sarbatorile mari de peste an. La un an de la ingropaciune, pomana propriu-zisa este precedata de riturile de lasare a doliului: baticul negru este scos de pe cap, se rupe in bucati si se arunca prin maracini uscati, fiind inlocuit cu o cirpa alba;'in cazul barbatilor, se rade barba sau se rupe mineca de la camasa de doliu. in prima duminica cu hora ce urmeaza pomenii de la un an, se da de sufletul mortului de pomana si o hora. 154 Delia Suiogan "Casa" mortului, cu tot ceea ce se pune in ea, reprezinta acea casa a sufletului. Trebuie sa aducem in discutie faptul ca pe linga cele doua case date dupa moarte de cei ramasi in urma, omul are datoria sa-si dea o astfel de casa de pomana inca din timpul vietii. Ritualul este numit pomana de om viu, iar desfasurarea lui este identica cu cea performata la sase luni si la un an dupa moarte. De fapt, se incearca evitarea ratacirii prin spatiile imense ale Lumii de Dincolo, aceasta ar conduce in mod inevitabil la revenirile nefiresti in lumea de aici. Se poate vorbi inca despre persistenta unui adevarat cult al moroiului in zona cercetata. Moroii apar nu atit din vina mortilor, cit mai ales din vina celor ramasi in viata care nu au facut tot ceea ce era nevoie pentru ca sufletul defunctului sa-si gaseasca locul si linistea pe Tarimul Celalalt. Mincarea, hainele, diversele obiecte ce sunt date "de sufletului mortului" au rolul de a-l elibera pe defunct de grijile cotidiene, lasindu-i libertatea de a parcurge in liniste lungul si periculosul drum catre Lumea stramosilor. O data ajuns (stra)mos, el va putea ajuta, la rindu-i, pe cei ramasi in lumea efemera a viilor, prin rugaciunile sale. Exista, de asemenea, foarte viu cultul mosilor. Nimic nu se maninca pentru intiia data (fructe, brinza) inainte de a fi dat de pomana pentru cei plecati Dincolo. De asemenea, exista foarte multi mosi peste an, sarbatoriti cu sfintenie; cei tinuti cu mai mult fast sunt cei de mucenici si cei de Simedru. Ciclul pomenilor si parastaselor pentru cel mort se incheie abia la sapte ani dupa moartea individului, acum incheindu-se in viziunea oamenilor integrarea in lumea stramosilor. Fiecare an cuprins intre primul si cel de-al saptelea este marcat de un parastas. Pe buna dreptate, aceasta perioada intre inmormintare si sapte ani de la moartea individului a fost numita de catre multi etnologi si folcloristi drept ciclu al eliberarii; este vorba despre o eliberare a sufletului de trup, poate de aceea se apeleaza atit de des la obiectele de pamint in cadrul pomenilor: ulcele, strachini, ulcioare - e o forma de constientizare indirecta a transformarii trupului in Simbolica riturilor de trecere 155 pamint. Vorbim despre o eliberare a sufletului de pacatele cele lumesti, omul ducind cu el Acolo doar acea lectie pe care a fost dator s-o invete Aici pentru a putea avea dreptul sa acceada Dincolo. Se observa la nivelul tuturor actelor si gesturilor o dubla intentie rituala: pe de o parte se incearca realizarea separarii totale a celor doua lumi, mortii si vii; pe de alta insa se urmareste mentinerea unui dialog permanent viu intre acestea. Accentul cade asupra ideii de separare, de despartire a lumilor, intr-o prima parte, ca mai apoi sa se urmareasca refacerea unitatii neamului, printr-o comunicare directa si permanenta cu cei de Dincolo. Deschidere si inchiderea rituala a portilor, usilor, ferestrelor - in cele trei zile cit mortul este inca in casa acestea nu se inchid, pe cind imediat ce mortul este scos usa, poarta se trintesc in urma lui; masa in comun din timpul pomenilor sau a parastaselor - a minca din coliva sau din colacul mortului, a bea din vinul mortului etc; a aprinde lumini de sufletul mortului; a purta hainele mortului etc, toate acestea sunt forme clare de separare, ele pot fi considerate bariere ridicate de cei vii in cale posibilei reveniri. Riturile de separare sunt dublate insa de riturile de cinstire a mortilor si a stramosilor; sacrificiile de tip pomeni sunt forme evidente de marcare a respectului, dar mai ales al devotamentului total al celor ramasi fata de cei plecati Dincolo, "mortii si viii reprezinta verigile unui lant familial fara sfirsit."121 De la nastere exista acest sentiment de continuitate in interiorul neamului, primul nascut al unei noi familii va primi numele bunicului sau stra-bunicului mort, acest fapt avind si dublul rol de a pastra in casa norocul si firea celui plecat. Stramosii devin, asadar, ca si in alte culturi - persana, romana, hindusa - pazitori ai casei, "veghind 121 J. T. Addison, Viata dupa moarte in credintele omenirii, Ed. Herald, Bucuresti , 2003, p. 35. 156 Delia Suiogan cu solicitudine deosebita la mentinerea puritatii si prosperitatii tulpinii familiale"122, sau a vitei de neam, cum ar spune rominul. in acest context, trebuie adusa in discutie si sarbatoarea anuala a mortilor, de Joia Mare, mutata in zonele de nord-vest ale tarii intre 31 octombrie - 2 noiembrie. Trebuie remarcat faptul ca aceasta sarbatoare nu se realizeaza doar ca o simpla comemorare a mosilor si stramosilor, ci riturile performate au valoare religioasa, devenind parti constitutive ale unui adevarat cult al stramosilor. Vom aduce in discutie, pentru exemplificare, aprinderea focului in batatura casei, asezarea mesei in preajma sau in jurul acestui foc, tamiierea bucatelor; plecarea la cimitir, asezarea mesei peste mormint sau linga mormint, oferirea de pomana tuturor celor ce trec pe linga mormint (colaci, coliva, cozonac, un toiag, strachini cu sarmale cu nuca si cu fasole batuta si ulcele cu vin si cu miere); luarea unei mese in comun aici, linga mormint, crezindu-se ca si cei morti maninca alaturi de cei vii. Vom fi de acord cu Otilia Hedesan si vom afirma la rindu-ne ca toate momentele ceremonialului funerar au in fapt rolul de a suprapune imaginea defunctului peste imaginea mitica a stramosului, care este o constructie imaginara, dar vie, nu atit prin faptul ca el uneste in sine o serie intreaga de detalii personale, ci prin faptul ca el poate face posibila comunicarea membrilor neamului in timp si dincolo de timp. De altfel, prin stramosul casei sau stramosul neamului, membrii comunitatilor traditionale nu inteleg un nume sau o perioada de timp delimitata strict, ci pe toti cei plecati, dreptii. III. 5. Obiceiurile calendaristice - modalitati de afirmare a unei gindiri de tip magico-ritual si religios intre toate momentele ce marcheaza ritual si ceremonial trecerea anotimpurilor, ca si in cazul obiceiurilor legate de viata de familie, la nivelul mentalitatii traditionale exista o 122 Idem, p. 33. Simbolica riturilor de trecere 157 relatie de interconditionare, fiecare element facind parte integranta din intreg. ' Anul calendaristic se imparte, in mentalitatea traditionala, dupa anotimpuri si munci, diviziunile fiind marcate obligatoriu prin obiceiuri. Consideram ca este absolut obligatoriu sa aducem in discutie valoarea de rit de trecere a riturilor cu caracter agrar, prin intermediul acestora stabilindu-se in fapt o relatie de interconditionare intre timpul Naturii si timpul Omului,'astfel incit succesiunea anotimpurilor se suprapune peste succesiunea virstelor. Primavara inseamna inceput, reinnoire, perioada copilariei, din cele patru elemente fundamentale ale Cosmosului cores-punzindu-i aerul; acest anotimp implica deci ideea de libertate. Vara inseamna pirg, perioada maturizarii, ei ii corespunde apa, care intretine viata; acest anotimp implica ideea curgerii, a dezvoltarii. Toamna inseamna coacere, perioada maturitatii depline si a inceputului declinului, ei corespunzindu-i focul; acest anotimp implica ideea de ardere pina la mistuire, pregatind renasterea. Iarna inseamna inghetare, moarte, perioada batrinetii, corespunzindu-i pamintul; doar intoarcerea in pamint dind posibilitatea noului inceput. Asadar, toate actele rituale legate de Craciun si Anul Nou, de semanat sau cules sunt plurifunctionale: marcind trecerea de la vechi la nou, de la profan la sacru, ceea ce presupune atit acte propitiatorii, cit si apotropaice; ele vizeaza transformarea la fel de bine precum obiceiurile vietii de familie. Toate aceste acte au in vedere bunastarea gospodariilor si a familiei, cit si fertilitatea pamintului, ele au in vedere insa si ciclicitatea, repetabilitatea acelui illud tempus, pentru ca anul era perceput sub semnul unui cerc inchis, el avea un inceput si un sfirsit, dar si posibilitatea de a renaste. Fiecare sarbatoare, fie ca era direct legata de virstele omului, sau cele ale naturii, permitea regasirea acestui Timp originar, ceea ce permitea anularea starii de Haos si reinstituirea periodica a sacrului. 158 Delia Suiogan Anotimpurile sunt deci o unitate de masura a timpului, "intr-un an sacru sunt rastimpurile solstitiilor si echinoctiilor, in care se concentreaza evenimentele mitice cele mai importante. De obicei, aceste rastimpuri marcheaza rituri de trecere de la un anotimp la altul; solstitiile, rituri de trecere la stari de dezechilibru mitic si echinoxurile, stari de trecere la echilibrul mitic."123 Obiceiurile calendaristice, puse sub semnul riturilor de trecere, fac posibila reinnoirea Lumii in fiecare an, starile de dezechilibru si de echilibru repetate trimitindu-ne cu gindul la initiere. Gestul ritual si simbolic, totodata al repetarii de tip imitare - si nu de tip reluare - permite resacralizarea si recosmicizarea periodica a Lumii, pentru ca ea "isi regaseste cu fiecare inceput de an sfintenia originara. (...) Fiecare An Nou aduce un timp nou, curat si sfint, adica un timp care nu fusese folosit si uzat."124 Dupa cum vom vedea, nu doar riturile de An Nou au aceasta functie, ci toate actiunile ce vizeaza o schimbare. Desi calendarul contemporan vorbeste despre patru anotimpuri, obiceiurile calendaristice aduc argumente in favoarea structurii binare a anului; vara si iarna sunt anotimpuri propriu-zise, primavara si toamna avind doar o functie de tranzitie: de a pregati si a evidentia functiile determinante ale celor doua, de baza. I. Ghinoiu considera ca anul are doua hotare ale timpului, echinoctiul de primavara si cel de toamna, si doua miezuri ale timpului (miezul verii si miezul iernii)125. Echinoctiile si solstitiile sunt puse de catre omul mediilor traditionale in directa legatura cu timpul diurn sau cu cel nocturn, implicit, cu viata si cu moartea. Astfel, solstitiul de iarna are ziua cea mai mica, echinoctiul de primavara, ziua egala cu noaptea, solstitiul de vara, ziua cea mai 123 Romulus Vulcanescu, Mitologie romina, Ed. Academiei RSR,Bucuresti, 1987, p. 21. 124 Mircea Eliade, Sacrul..., ed. cit., p. 53. 125 Vezi I. Ghinoiu, Virstele timpului, Editura Meridiane, Bucuresti,1988. Simbolica riturilor de trecere 159 mare si echinoctiul de toamna, noaptea egala cu ziua. Asadar, vara este semnul luminii, al vietii, iarna este semnul "intunericului etern, anterior oricarei creatii "126, dar care ofera cadrul renasterii. Primavara si toamna sunt semne ale crepusculului. Si aici regasim acea structura circulara a timpului real, raportat la un timp mitic; ceea ce se vizeaza si in acest caz este generalul, pentru ca individualul, particularul se subordoneaza universalului. Cantitatea este din nou refuzata in favoarea calitatii. in cadrul ritualurilor, o comunitate se supune'unor norme si reguli, care nu sunt altceva decit modele de actiune. Functia sociala a obiceiurilor este evidenta si aici, participarea la aceste acte nu face altceva decit sa stimuleze o comportare civica si morala. in acest context trebuie adusa in discutie si problema inovatiilor -adoptarea unor noi reguli, norme neinsemnind in mod necesar renuntarea la traditie, cu conditia ca acestea sa se dovedeasca viabile prin capacitatea lor de a deveni, la rindu-le, modele de actiune. ' Toate aceste acte de ritual si ceremonial impletesc armonios valorile etice, estetice si religioase. Gestul, cuvintul, dansul, muzica se impletesc si se completeaza reciproc pentru construirea sensului. Idealul este coborit in planul realului prin intermediul acestor practici rituale si religioase. Toate manifestarile folclorice dovedesc faptul ca omul tuturor timpurilor a fost un homo religiosus, iar viata sa a fost perceputa ca o experienta religioasa. Tot acum consideram ca trebuie readusa in discutie problema relatiei dintre religia precrestina si cea crestina, observind cum se intrepatrund elementele celor doua tipuri de religie. Multe credinte si deprinderi vechi, statuate printr-o experienta religioasa modelata de ideea ca omul este parte integranta a Totului, care este Universul, sunt prezente si astazi, alaturi de credintele si practicile aduse de crestinism. Ceea ce a condus la aceasta con- 126 Romulus Vulcanescu, 0/>.C^ p. 20 160 Delia Suiogan tinuitate a credintelor si practicilor stravechi, permitind intrepa-trunderea intre elementele precrestine si cele crestine, este tocmai permanenta dorinta a omului de a se simti deasupra istoriei, de a fi solidar cu singura realitate vie si permanenta: Cosmosul sau Divinitatea. Avem de-a face, la nivelul mentalitatii traditionale, pe linga o gindire de tip religios, si cu o gindire de tip filosofic. Ideatica folclorica a evoluat in timp spre o intelegere metaforica si simbolica a consubstantialitatii om-cosmos. Toate simbolurile folosite de catre actaniii ritualurilor, fie de natura gestuala, obiectuala, fie de natura animala sau vegetala etc. au rolul de a reconstitui mitul (cel al Creatiei originare sau cel Crestin). Nimic nu este accidental, totul se supune ordinii instituite de memoria mitica. Sarbatoarea Craciunului sau cea a Anului Nou, si nu numai, devin o forma de participare directa la acea ordine cosmica. Mitul a fost periodic remodelat la nivel comunitar, dovedindu-se astfel caracterul deschis al culturii traditionale; fara a se renunta insa la acel sens de baza. S-au schimbat deci semnificatiile mitului prin schimbarile de mentalitate sau prin asimilarea unor teme, motive si simboluri externe, nu insa si sensul. Obiceiurile cu caracter agrar exprima conceptia de viata a unei populatii de agricultori, in care traditia, indeplinirea intocmai a gesturilor'si practicilor transmise si mostenite peste generatii, concura la cea mai buna desfasurare a vietii si activitatii comunitatii. "S-a" remarcat intrepatrunderea permanenta a riturilor agrare cu cele ale ciclului vietii umane. Radacinile lor genetice converg cu acelea ale cultului mortilor"127, dupa cum bine observa Maria Bocse. Dar tot atit de'adevarat este si faptul ca "in sistemul de corespondente intre evenimentele vietii indivi-dului dintr-o colectivitate agro-pastorala si ciclurile naturii 127 Maria Bocse, Griul-finalitatesi simbolin obiceiurile cu caracter agrar din Valea Barcaului, in AMET, Cluj-Napoca, 1977, p. 262. Simbolica riturilor de trecere 161 sau perioadele vietii vegetative, e firesc sa observam o serie de paralelisme intre etapele initierii erotice si calendarul na-turii." Astfel, "perioada initierii erotice ar cuprinde prima-vara, ca anotimp al inceputului, vara ca moment al zenitului si paroxismului iubirii, toamna ca anotimp al legiferarii dragostei prin casatorie"128, dupa opinia lui Ivan Evseev. Direct legate de muncile sezoniere agrare sunt obiceiurile care marcheaza marile momente ale trecerii omului prin lume, muncile sezoniere devin acel element concret ce a putut da nastere unor rituri de trecere (propriu-zise) atit de complexe. incercarile repetate de a intelege ceea ce se intimpla in jurul sau l-au dus pe om la concluzia legaturii dintre ciclul temporal, miscarea astrilor si ciclul vegetatiei. Fiecare etapa este insotita de obiceiuri corespunzatoare," ce vizeaza fertilitatea solului. Elementul care uneste riturile agrare cu cele ale ciclului vietii umane il constituie asocierea dintre rodirea pamintului si fecundarea materna, prezenta inca in gindirea primitiva prin relatia dintre cultul rodirii si al femeii. Toate ocupatiile traditionale si-au adaptat o serie intreaga de obiceiuri, deoarece, in mentalitatea arhaica, sansele de reusita ale omului depindeau in mare masura de felul in care reusea sa imbuneze, sa-si faca favorabile fortele supranaturale. Numai ca nu toate indeletnicirile au generat sau au conservat acelasi numar de rituri si obiceiuri, dupa cum nici amploarea si nici complexitatea lor nu a fost aceeasi. Cele mai multe sunt generate de agricultura, aceasta pretindea o succesiune de rituri, marcind diferitele faze ale culturilor. "in ceea ce priveste traditia folclorica romineasca, una din constatarile principale pe care le prilejuieste cercetarea riturilor si a obiceiurilor este ca obiceiurile agrare domina net in comparatie 128 Ivan Evseev, Simboluri folclorice, Editura Facla, Timisoara,1987, pp.68, 69. 162 Delia Suiogan cu toate celelalte"129, dupa parerea lui Dumitru Pop. Obiceiurile agrare se inscriu in stravechiul calendar popular, alcatuind un sistem bine inchegat. Comuna tuturor obiceiurilor agrare este magia prin analogie. Astfel, cind barbatul mergea la semanat, trebuia sa fie imbracat in haine curate, semanatul il facea cu capul descoperit, iar animalele erau stropite cu apa curata/sfintita si afumate cu tamiie. Coarnele boilor erau unse cu usturoi, sa nu se apropie de ei nici o boala, iar la iesirea din ograda treceau peste un lant, sa fie tari ca fierul. Perioada care urmeaza aratului si semanatului, perioada de asteptare, este marcata de numeroase rituri si obiceiuri, ele au rolul sa apere culturile, dar si pe om, de fortele malefice. Omul arhaic avea o viziune clara asupra propriei'sale vieti si asupra vietii naturii si vegetatiei, facind din Natura o zeitate. Aceasta reprezinta expresia stratului de cea mai mare adincime a comuniunii dintre om si natura si ea explica nu numai reprezentarile mitice si religioase care alcatuiesc miezul obiceiurilor si riturilor arhaice, ci si imaginile artistice din creatiile poetice intilnite pina tirziu in folclorul popoarelor. Sterilitatea pamintului era pusa, dupa cum bine se stie, pe seama unor forte malefice, iar rodul pamintului putea fi dezlegat prin diferite mijloace magice; de aceea, in legatura cu aratul si semanatul, existau o serie intreaga de interdictii, fiind vorba tocmai de actul generator care trebuia sa se desfasoare in conditii de curatire, de purificare. Cea de-a doua etapa in seria obiceiurilor de primavara acopera lunile aprilie si mai. Una dintre sarbatorile cele mai importante ale acestei etape o constituie la noi Singeorzul. Ea coincide cu triumful primaverii, dar si cu o perioada critica in viata culturilor. Tocmai de aceea riturile si actiunile cu caracter apotropaic domina 129 Dumitru Pop, Obiceiuri agrare in traditia populara romineasca, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1989, p. 7. Simbolica riturilor de trecere 163 sarbatorea Singeorzului. Casele, gospodariile, gradinile sunt aparate cu ajutorul unor plante sau obiecte cu proprietati magice: leusteanul, usturoiul. Daca in prima etapa accentul cazuse pe riturile de aparare, in aceasta a doua etapa vom intilni numeroase rituri de fertilitate, intemeiate pe principiul magiei prin analogie: stropirea cu apa constituie procedeul cel mai uzual si cel mai raspindit. Etapa urmatoare in viata culturilor este cea a "legarii rodului" si apoi a coacerii; in aceste momente se revine asupra riturilor de aparare, mai ales impotriva furtunilor si grindinii, care sunt foarte periculoase in aceasta faza: se tin joile pina la Simpetru, sau vinerea de Rusalii, cind preotul face slujba la biserica iar oamenii nu lucreaza nimic la cimp. Momentul cel mai important din evolutia culturilor il consti-tuie culesul, recoltatul reprezentind deznodamintul scenariului "dramei agrare", cum numeste Mircea Eliade ciclul muncilor agricole. Recoltatul, in special seceratul, este marcat de numeroase credinte si rituri magice, avind functii si intelesuri variate, cea mai importanta pare a fi semnificatia de conservare sau de regenerare periodica a rodului. Seceratul inseamna implinire si incheiere, dar tot aici vom regasi si elemente ce anunta un nou inceput, un nou ciclu vital, "vestind moartea zeului naturii, riturile si ceremoniile de secerat vestesc implicit si apropiata lui reinviere"130, in opinia profesorului Dumitru Pop. Din intreg repertoriul obiceiurilor calendaristice conservate in traditia poporului romin, cele legate de Craciun si Anul Nou retin insa atentia prin amploarea si bogatia lor, prin varietatea valorilor artistice integrate in formele lor de desfasurare. Anul Nou se sarbatorea de catre stramosii nostri, se pare, la inceputul primaverii, marcind inceputul unui nou ciclu agrar. Un obicei, foarte mult analizat de altfel, dar care poate sustine si teoria noastra potrivit careia intre muncile agrare si riturile 130 Idem, p. 23. 164 Delia Suiogan de trecere propriu-zise se poate stabili o relatie de intercondi-tionare, este Plugusorul. Ritualul si-a pastrat inca, dincolo de timp, functia sa magica pe care a avut-o la inceput, tocmai pentru ca limbajul cu care opera a fost dintotdeauna unul de natura simbolica, cu puternice trimiteri catre actiunile reale. in acest sens trebuie adus'in discutie ritul primei brazde care marcheaza azi in primul rind inceputul Anului, facind trimitere insa si la inceputul muncilor agricole. Gestul trimite la ideea procrearii, plugul, "unealta careia i s-a atribuit functia simbolica de principiu activ dominind pamintul,"131 este purtatorul acestui sens, pentru ca "plugul - si sapa - simbolizeaza, ca majoritatea uneltelor cu tais, actiunea principiului masculin asupra materiei pasive, deci feminine."132 Spargerea crustei pamintului permite unirea dintre intuneric si lumina; unind adincul cu inaltul; el nu este deci in primul rind un rit de separatie, ci un rit de unire pe verticala. Asistam de fapt la o renastere care repeta un act originar, mitic. Noul sta sub semnul resacralizarii printr-o participare constienta la limita. Cu plugul si cu brazda se dadea ocol casei, ogorului, satului, in formele vechi ale ritualului; asistam deci si la un rit de delimitare a sacrului de profan, mergindu-se pe acelasi sistem al reimpunerii starii de echilibru prin intermediul unei calatorii in spirala in incercarea de reinchidere a cercurilor concentrice, cit si la un rit de aparare in planul orizontalei. Ca orice nastere, fie ca este vorba despre una in natura sau despre una umana, este precedata de o moarte, o moarte simbolica insa; vom vorbi in ambele cazuri despre anularea unei stari anterioare, privita ca inferioara: starea de fata si cea de pamint nearat. Actiunea tragerii primei brazde trebuie interpretata asadar in primul rind ca un rit de intemeiere, "tragerea unei asemenea brazde constituia un act magic de instapinire asupra teritoriului si de cosmicizare (culturalizare) a spatiului, dar si un briu ocrotitor 131 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor..., ed. cit, p.383. 132 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op. cit, vol. III, p. 111. Simbolica riturilor de trecere 165 impotriva invaziei fortelor haosului"133, dupa cum bine observa Ivan Evseev. Sa ne aducem aminte ca mirii erau pusi sa traga amindoi in jug, azi doar simbolic, prin legarea celor doi cu cirpa si tragerea lor impreuna de catre soacra mare peste pragul portii, se mai face trimitere la acest sens. Astazi, ritualul primei brazde nu este prea bine conservat, se performeaza insa unele gesturi si actiuni care au preluat o parte din functiile sale. Astfel, in ziua de Boboteaza, se merge cu tamiiatul: se porneste din vatra casei cu vatraiul cu carbuni aprinsi peste care se presara tamiie, trecindu-se prin curte, peste ogoare, prin vii, ajungindu-se in hotarul satului. Se respecta deci functia de baza, si anume incercarea de refacere a cercurilor concentrice ce au puterea de reinstaurare a sacrului si, implicit, de asigurare a beneficului - fertilitate, prosperitate. Acest act ritual dubleaza inca vechi acte de ritual ce se performeaza in timpul colindatului propriu-zis, mai vechi, probabil, chiar decit ritul primei brazde: infigerea colindei inaintea portii casei, a prispei, in capul viei, in mijlocul gradinii de zarzavat;' ocolirea satului pina la sfirsitul colindatului de catre colindatori etc. in legatura cu plugul si cu aratul trebuie sa analizam si semanatul, pentru ca nearuncarea samintei in brazda rasturnata ar presupune inutilitatea aratului; deoarece doar saminta indica potentialitatea mortalitatii, a renasterii si, implicit, a participarii la ordinea cosmica. Sa nu uitam ca si in cadrul colindatului propriu-zis copiii poarta in traistute seminte de griu si de porumb pe care le arunca peste gazde in finalul ritualului. in cadrul riturilor de trecere propriu-zise, am regasit saminta cu aceeasi functie simbolica: griul pus in prima scaldatoare a copilului, stingerea luminarilor de botez sau de nunta cu stiuletii de porumb nu foarte bine curatati de boabe, aruncarea cu boabe de porumb si de griu peste miri in timpul desfasurarii ritualului "Isaia dantuieste", toti colacii si piinile de malai, prezente la toate ospetele rituale. 133 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor..., ed. cit., p.67. 166 Delia Suiogan in cadrul textului vechi al Plugusorului se vorbea si despre cules; culesul presupune mai intii de toate rodirea, ceea ce simbolizeaza atingerea maturitatii. Fructul ca rod devine un simbol al vietii traita deplin - el fiind si un semn al abundentei si. in acelasi timp, un simbol al cunoasterii. Cules inseamna insa si secerare, taiere, rupere, intr-un cuvint, moarte. Niciodata nu i se ia insa ogorului/pomului tot rodul, "te bleastama pamintul"; cum nici familie fara copii nu poate exista, in mentalitatea arhaica si tradi-tionala. Iata ca putem vorbi, din nou, despre un ciclu repetabil care ne trimite la ideea unui prezent etern, singurul capabil sa ne faca sa traim sacrul prin participarea repetata la acea Creatie originara. Trecerea omului, ca si evolutia semintei in rod, nu inseamna a merge spre moarte, ci a deveni. Aceasta devenire implica in mod obligatoriu repetate confruntari cu limita, dar aceasta cale e singura care duce la o stare superioara, anulind limita si facindu-ne partasi la mortalitate. in incercarea noastra de a demonstra ca obiceiurile calendaristice intra sub incidenta teoriei riturilor de trecere vom aduce in discutie trei obiceiuri stravechi, destul de bine conservate, chiar daca cu un ritual simplificat, pe intreg teritoriul tarii: Singeorzul, Simedru, Cislegile. Fiecare in parte, dar mai ales impreuna, pot sustine teoria potrivit careia modelul riturilor de nastere, nunta si inmormintare se afla de fapt in Natura insasi. Cislegile reprezinta o etapa in care se produc numeroase mutatii in planul naturii, cu implicatii directe asupra umanului. Ele nu marcheaza nici inceputul, nici sfirsitul unei perioade, ci sunt semnul unei treceri propriu-zise de la o stare la alta a vremii. Cislegile de iarna marcau in planul naturii o stare de repaos si de asteptare, o moarte simbolica care pregatea renasterea; in planul umanului ele sunt puse sub semnul sezatorilor, rituri de initiere ce pregatesc fetele, dar si feciorii, pentru o noua etapa. Tot in acest rastimp se faceau foarte multe nunti; sezatorile deschideau un ciclu, iar nunta il inchidea, ideea de miscare circulara la nivelul virstelor naturii si umanului este evidenta. Simbolica riturilor de trecere 167 Cislegile de primavara si de vara marcau in planul naturii o stare de renastere si, implicit, de crestere, maturizare; in planul umanului ele sunt puse sub semnul clacilor: de semanat, de secerat, de sapatul si prasitul porumbului sau a cartofilor etc. Claca avea rolul de a realiza acea legatura spirituala intre membrii comunitatii satesti. Munca in claca avea si o functie utilitara, dar si una formativa, ea contura cel mai bine noile cupluri din interiorul comunitatii, putind fi pusa chiar si sub semnul probelor ce trebuie depasite pentru a putea trece spre o alta treapta sociala si familiala. Cislegile de toamna erau cele mai lungi si erau puse sub semnul nuntilor, semnificind, atit in cazul naturalului cit si al umanului, atingerea maturitatii depline care ofera posibilitatea continuitatii prin saminta obtinuta cu ocazia culesului, pe de o parte, si prin vlastarele noii familii, pe de alta parte. Cislegile marcheaza perioade de pregatire periodica si repetata pentru trecerea propriu-zisa dinspre inceput spre sfirsit, ele avind in acest context un rol determinant in impunerea sensului ultim al relatiei dintre Natura si vreme, cit si la nivelul celei dintre Om si vreme. Ele fac legatura intre riturile de etapa, asigurind ideea de linearitate, fara ruptura, ceea ce permite repetabilitatea. Remarcam, dupa cum observa si A. Van Gennep, ca la nivelul tuturor riturilor de trecere nu este atit de importanta si deci nici atit de bine marcata ritual, trecerea propriu-zisa, cit sunt perioadele de tranzitie, de pregatire a acestor treceri. Singeorzul l-am amintit si in momentul in care am prezentat relatia dintre anotimp si virstele individului, semnificatia esentiala a sarbatorii Singeorzului fiind aceea de trecere de la o stare la alta; intrind in seria riturilor de etapa, va marca o noua treapta in viata naturii, de rasarire si crestere intensa a culturilor, a vegetatiei in general. Ca orice rit de etapa, si aceasta sarbatoare marcheaza o trecere propriu-zisa, cele mai multe din riturile ce insotesc trecerea au rol fertilizator si apotropaic: stropirea cu apa a casei, a grajdurilor, aprinderea focului din ograda, din gradina sau "din capul viei", punerea de ramuri verzi, la poarta, la streasina, la stilpii prispei, la grinda, dar si la grajdiuri, cotete. Toate aceste 168 Delia Suiogan obiecte si gesturi simbolice au rolul de a marca ideea de inceput, pus sub semnul miscarii totale de tip ascensional, al devenirii. Aceste rituri se prelungesc si asupra umanului, pastrind aceeasi functie; se mai practica inca udatul reciproc al fetelor si flacailor, spalarea cu roua pe fata, saritul peste focul aprins in ograda -numit si foc viu. Simedrul este, de asemenea, o sarbatoare ce are la baza un rit de etapa, el marca sfirsitul viratului si inceputul iernatului, miscarea este de data aceasta una descendenta, spre moarte. Moar-tea nu inseamna insa sfirsit si in acest sens vom aduce in discutie ritualul focului lui Simedru, care are ca functie dominanta pe cea de purificare. inceputul si sfirsitul trebuie sa stea in egala masura sub semnul beneficului, al sacrului. Daca insa focul lui Singeorz semnifica biruinta luminii, aici focul inseamna in primul rind ardere, taciune. Unul este un foc al nasterii/renasterii, altul este un foc al mortii, continind in el simburele unei noi nasteri. Amintim in acest sens faptul ca din acest foc se luau taciuni aprinsi sau stinsi si se ingropau in coltul gradinii, in capul livezii sau al viei, dar si in cenusa din vatra, gest simbolic ce asigura continuitatea. Flacara si taciunele sunt simboluri foarte bine alese pentru aceste contexte rituale. Daca flacara este pusa sub semnul exploziei, al neimblinzirii, al iluminarii si, totodata, al dorintei de cunoastere patrunzatoare, taciunele stins sau aprins sta sub semnul focului ascuns, mocnit, al unei cunoasteri interiorizate ce va crea cadrul evolutiilor viitoare. Prin cunoasterea si prin apropierea de Natura, oamenii culturilor de tip arhaic si traditional au putut explica si in acelasi timp influenta misterele propriei lor vieti, dezvoltind in timp adevarate sisteme de credinte si obiceiuri. Prin intermediul riturilor si ritualurilor, microcosmosul a devenit o imitatie, prin reflectie, a macrocosmosului, iar fiinta umana o reflectie a fiintei naturii. De aceea poate natura este principala sursa'simbolica cu care opereaza mentalitatea de tip traditional. Prin intelegerea naturii omul s-a inteles mai bine pe sine, descoperindu-si locul in Univers. I V. Simbolica riturilor de trecere (propriu-zise) IV. 1. Limbajele nonverbale - limbaje simbolice in incercarea de a ne apropia de simbolica riturilor de trecere trebuie sa pornim de la o buna intelegere a ritului in general. Asadar, ritul este un act in jurul caruia se construiesc anumite secvente, devenind o actiune cu o functionalitate bine marcata. Nu vom putea reduce un rit la un gest sau la un cuvint, ci el va fi suma unor gesturi, obiecte, imagini, cuvinte care, influentate de context, primesc o valoare simbolica. Ritul nu este atit transcrierea unei mitologii sau a unui simbolism, ci el este transferul in actiune, dublata mai apoi de vorbire, al unui gind rezultat in urma observarii Realitatii, dar si a intuirii Supra Realului. Toate riturile au la baza o circumstanta. Asocierea acestora unei circumstante date va conduce la formarea unui sistem de rituri. Un astfel de sistem realizeaza Nasterea, Nunta, Moartea. Sa luam doar citeva exemple dintre multele pe care ritualurile puse in discutie ni le ofera. invelirea pruncului in pinza alba, de catre nasa, pinza din care se va face o camasa ce va fi purtata pina se va rupe; imbracarea miresei cu iie/rochie alba; imbracarea defunctului in haine noi si asezare pinzei albe "cit e de lung mortul" - nu sunt simple gesturi cotidiene, ce tin de planul realului repetabil la nesfirsit; vom vorbi mai degraba despre gesturi ce au valoarea unei simulari. Asistam la repetarea unor actiuni primordiale ce au rolul de a scoate individul/actant, pasiv sau activ, din realul imediat 170 Delia Suiogan si de a-l situa intr-o stare superioara. imbracamintea devine pentru actant o masca, o bariera care-l apara de cotidian, facind posibila trecerea la un alt nivel. Functia este evidenta - schimbarea statutului, evolutia, dezvoltarea -,' ea se realizeaza la rindu-i prin doua functii pe care gestul respectiv le implica: initierea si apararea, ambele continute de calificativele imbracamintei in toate cele trei cazuri, alb si nou, dar si cusut in casa, cumparat pe munca sa. Cei trei actanti imbracati in alb devin imagini arhetip ale puritatii, fapt care le da dreptul la un nou inceput. Un alt element ce poate fi adus in discutie este cel al contactului actantului cu apa. Nu vom vorbi' acum despre simbolismul apei, ci despre cel al gesturilor implicate de contactul cu apa. Scalda rituala, repetata a copilului, imersiunea din timpul botezului, adapatul ritual al miresei si nevestei, stropirea de catre mireasa a alaiului in repetate rinduri, spalarea mortului, purtarea izvorului, ablutiunea miinilor nu tin de conceptul de igiena, ci toate ne trimit la ideea de purificare. Ele nu sunt doar ramasitele unor gesturi depasite, ci "ele il proiecteaza pe individ intr-o comemorare care transcende timpul si spatiul, deoarece contribuie la perpetuarea conceptului de puritate"134, dupa cum afirma si Patricia Hidiroglu. Chiar daca ablutiunea miinilor este un gest obisnuit, zilnic, spre exemplu, in contextul ritual ea este dotata cu sens. Doar dupa indeplinirea repetata a acestui gest, mama poate sa-si recapete drepturile pierdute o data cu sarcina, in cazul ceremonialului nasterii; in cazul ceremonialului nuptial, dupa ce pune voalul pe capul miresei, nasa trebuie sa se spele pe miini pentru a avea dreptul sa incununeze; pe cind la inmormintare, doar spalarea pe miini, inainte de a iesi pe poarta cimitirului, le ofera indivizilor certitudinea separarii de umbra mortii. 134 Patricia Hidiroglu, Apa divina si simbolistica ei, Ed. Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1997, p. 62. Simbolica riturilor de trecere 171 Stropirea reciproca este de asemenea un rit vechi care trimite tot la ideea de purificare. in acest caz, vom identifica si alte functii, mai intii asistam la o extindere a starii de purificare dinspre un centru capabil sa indeplineasca acest gest asupra unui spatiu mai mare sau mai mic, dar si la asigurarea unei posibile reveniri la viata - sansa noului inceput - prin simularea ploii ce poate reinvia natura, dar si omul. De altfel, fiecare nunta in parte da posibilitatea repetarii la nesfirsit a mitului Creatiei originare. Unul dintre principalele scopuri ale nuntii este nasterea de prunci sanatosi care sa duca neamul mai departe. Imersiunea, dar si scalda/baia rituala permit actantului, chiar daca este pasiv, sa se transforme, sa acceada catre o alta stare, in mod obligatoriu superioara anterioarei. in ambele cazuri - copilul, defunctul -, asistam la o spalare de pacate si la asigurarea unei libertati ce-i da individului si sansa, dar si dreptul de a alege. Este vorba, in fapt, despre o moarte simbolica, moarte initiatica, urmata de o revenire la o alta viata. De aceea s-a pus de foarte multe ori semnul egalitatii intre apa si matrice. Sa nu uitam ca intotdeauna apa are unele atribute clare: neinceputa, curata, curgatoare, este vorba despre apa pura, neatinsa inca de om, capabila sa conduca la indeplinirea acelei functii - purificarea. in directa legatura cu scalda rituala vom pune inhumarea, dar si inchiderea rituala a mirilor in camera nuptiala, mormintul si camera devenind reprezentari ale grotei initiatice. Pe de o parte avem de-a face cu o revenire in Pamintul Mama, similara unei intoarceri la inceputuri. Venim din intuneric, ne intoarcem in intuneric, ca trup; putrezirea corpului ar putea fi insa asimilata unei calatorii subpamintene care ar permite anularea materiei vechi si renastere sub o alta forma. Marea calatorie initiatica o va realiza sufletul, dincolo de mormint, in incercarea lui de ridicare. in al doilea caz, camera a fost asimilata pesterii, "un loc al germinatiei, al mortii si invierii"135, dupa cum o defineste Ivan 135 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor ..., ed. cit., p. 367. 172 Delia Suiogan Evseev. Ea este totodata si un loc al initierii. Camera poate fi asimilata si grotei din interiorul muntelui,'avind in vedere faptul ca am identificat deja casa taranului cu muntele cosmic. Toate aceste "intrari"/inchideri ale mirelui/ miresei sau defunctului pot fi considerate, dupa teoria lui M. Eliade, regressus ad uterum, toate locurile inchise devin simbolul caracterului ciclic al evolutiei cosmice: nastere-moarte-regenerare. Un alt element care trebuie adus in discutie este hora, dansul. De cind se naste si pina cind moare, omul se joaca cu sine si cu ceilalti, dar mai ales joaca marea ordine a naturii. in toate tipurile de joc putem descoperi inca forme arhaice de gindire si de actiune. El ni se descopera ca o forma totala de comunicare si, prin aceasta, ca o forma de cunoastere. Prin joc redevenim parte a Totului, iar prin acceptarea regulilor, renuntam la noi ca individualitate, redevenim Noi, prin regasirea acelui Sine colectiv. Dansul este poate una dintre cele mai importante forme ale jocului. S-a ajuns la concluzia ca prima forma de dans a fost cea cu scopuri magice, avind rolul de a reconstitui marile acte arhetipale. Dansul inseamna gest, dar inseamna mai ales ritm, el este de fapt cel care restabileste acea legatura intre om si armonia cosmica. De aceea orice act ritual autentic este cintat, dansat, jucat. "Dansul este o forta cosmica"136, prin el se incearca mimarea actului creatiei universale, fiind "o reactie comunitara la ciclurile cruciale ale vietii "137 si avind drept scop comunicarea atit cu orizontala, cit si cu verticala. Jocul-dans este o forma sincretica totala, nimic din ceea ce se face jucind nu poate fi cu adevarat interpretat fara cunoasterea codului, a sistemului complex de gesturi si actiuni simbolice. Jocul-dans este unul dintre domeniile care poate sustine ideea existentei unui limbaj secret la nivelul 136 T. Urseanu, I. Ianegic, I. Ionescu, Istoria baletului, Ed. Muzicala a Uniunii Compozitorilor, Bucuresti,1967, p. 12. 137 C. I. Gulianu, Lumea culturii primitive, Ed. Albatros, Bucuresti, 1983, p. 298. Simbolica riturilor de trecere 173 culturilor de tip primitiv si traditional. De aceea, poate, T. Herseni afirma: "la temelia fenomenului cultural rominesc, in spatiul vital al mostenirilor trace sta hora, care are un caracter de substrat".138 Formele sincretice au si capacitatea de a scoate hora de sub incidenta unei simple actiuni rituale si de a o situa sub semnul unei experiente religioase. "Corespondenta dintre gest (dans) si sunet (muzica), pe de o parte, si realitatea (cosmica), pe de alta parte, constituie o componenta a manifestarii spirituale a omului arhaic".139 Cu timpul, jocul a evoluat si s-a impus in cadrul comunitatilor rurale ca o forma de manifestare a sarbatorescului. Prin sarbatoare, omul culturilor de tip traditional promova un anumit tip de viata, cu legile si normele sale. Pornind de la acest fapt, V. Golban afirma: "in sarbatoare, societatea si individul se recreeaza reciproc".140 Hora ca dans apare adesea in cadrul riturilor de trecere, ajutind la trecerea actantului dintr-o stare in alta, tocmai datorita functiei sale magice. Astfel, in cadrul riturilor ce insotesc nasterea, dupa asezarea copilului pe prag, ridicarea sa de catre mama si daruirea tatalui, se joaca cu acesta o hora, ca forma de cinstire a sosirii pe lume a copilului, dar, totodata semnificind introducerea acestuia in cercul magic, protector, dar si propitiator. Intrarea in hora a copilului, chiar daca se afla in situatia de agent pasiv, poate fi considerata atit un rit de consacrare, cit si un rit de initiere. Acelasi lucru il vom observa si in cadrul ceremonialului nuptial, aici insa riturile de consacrare si cele de initiere sunt dublate de riturile de sacrificiu si de cele de intemeiere. Diferitele tipuri de hora ce apar in desfasurarea ceremonialului nuptial pot sustine aceste afirmatii. Astfel, hora bradului, hora cununii, hora schimburilor pot fi considerate rituri de sacrificiu; intrarea in hora 138 T. Herseni, Forme stravechi de cultura romineasca, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 1977, p. 117. 139 Traian D. Stanciulescu, op cit, p. 43. 140 V. Golban, op. cit., p. 29. 174 Delia Suiogan a miresei/mirelui dupa indeplinirea anumitor acte ceremoniale, imbracarea, invelirea, barbieritul, luarea iertaciunilor, incununarea reprezinta atit o forma de consacrare, dar si una de initiere. Toate aceste rituri au ca scop ultim anularea distantei dintre cei doi actanti, anularea contrariilor si contopirea lor in acel Unu. in cazul ceremonialului funerar, chiar daca pare mai greu de crezut la o analiza de suprafata, trecerea de Aici catre Lumea de Dincolo, dar mai ales asigurarea separatiei dintre Lumea celor vii si Lumea celor Morti sunt acte de magie horala. Ca forme propriu-zise de hora nu vom intilni in cadrul acestui ceremonial decit hora de priveghi, disparuta astazi din practica in zona cercetata, dar atestata si aici; hora stramosilor, prezentata de catre zoritoare in textul Zorilor, si hora de sufletul mortului, prezenta in cadrul riturilor de lasare a doliului, in cadrul pomenei de la un an. Dincolo insa de aceste manifestari evidente ale horalului, trebuie sa aducem in discutie numeroasele intircoliri, cercuri magice, facute in jurul casei unde se afla defunctul, in jurul sicriului, al mormintului, al mesei de pomenire. Consideram ca acestea sunt in primul rind rituri de aparare, dar au si valoarea unor rituri de initiere si, implicit, de consacrare. Chiar drumul intre casa defunctului si cimitir se subordona acestui simbolism, fie ca vorbim despre un drum pe sistemul cercurilor concentrice, fie ca il avem in vedere pe cel sub forma de spirala (cel mai raspindit in comunitatile traditionale rominesti). Fie ca ne trimite la rituri de aparare sau de consacrare etc, hora are o intemeiere mitica complexa si un simbolism polivalent. Pentru a demonstra acest lucru vom aduce in discutie si faptul ca exista diferite forme ale horei, hora inchisa (cercul), dar si hora deschisa (spirala). Raportindu-ne doar la riturile de trecere aduse in discutie, la nastere si la moarte intilnim hora inchisa, pe cind la nunta cele doua forme apar impreuna, fiecare tip avind insa un rol foarte bine marcat. Simbolica riturilor de trecere 175 Hora inchisa ne trimite la ideea cercului magic protector, "trasarea unui cerc stabileste o linie de protectie impotriva influentelor nefaste".141 Ideea de cerc implica in mod obligatoriu conceptul de centru, el reprezentind pentru Eliade "punctul de intersectie al Cerului, Pamintului si Infernului."142 Prin intrarea in cerc'si prin contactul cu centrul, cei doi actanti, copilul/ defunctul, invata sa apartina unui spatiu si unui timp; pe de o parte este vorba despre spatiul si timpul celor vii, pe de alta parte vorbim despre un timp si'un spatiu al stramosilor. Copilul si defunctul isi pastreaza calitatea de actanti pentru ca, in fapt, ceilalti participa la joc pentru ei, ei isi asuma regulile, efectul rasfringindu-se insa asupra actantilor, de aici nevoia, obligatia de a respecta toate regulile jocului.' Hora deschisa este legata de simbolismul caracterului ciclic al evolutiei, reprezentind ritmurile repetate ale vietii. Spirala implica ideea de limita, pleci de la o extremitate ca sa ajungi la o alta, dar include si ideea de nelimitat, datorita repetabilitatii actiunilor. Mirele si mireasa se afla si in ipostaza de actanti, dar si in cea de participanti la joc. Altii joaca si "se joaca" pentru ei, dar si ei isi joaca propria viata; acest joc incepuse inca din momentul intrarii pentru prima data in hora, fiind vorba despre acele rituri ale initierii puberale. Dansul are drept scop reprezentarea si modelarea, in timpul dansului, omul culturilor de tip traditional apelind la o serie intreaga de reprezentari simbolice, capabile sa influenteze realitatea. Vom fi de acord, asadar, cu teoria lui T. Stanciulescu, potrivit careia "dansul este mai intii masca, urmarindu-se realizarea unui scop"143, chiar daca participantii la dans poarta sau nu un costum. El da posibilitatea iesirii din cotidian 141 Luc Benoist, Semne, simboluri si mituri, Humanitas, Bucuresti, 1995, p. 61. 142 M. Eliade, Imagini..., ed. cit., p. 46. 143 Traian D. Stanciulescu, op. cit, p.42. 176 Delia Suiogan si a transpunerii in sacru, devenind, dupa Mircea Eliade, o forma de reactualizare a timpului sacru, aferent unui eveniment primordial. Pe aceeasi idee, C. I. Gulianu scria ca "efectul ritmului, fie ca este perceput auditiv sau vizual, este caderea in inconstient"144 - mersul leganat, sariturile, bataia din picior, invirtirea rapida a horei intr-o parte sau alta, toate acestea venind sa adauge un plus de semnificatie formei, definitivind sensul. Astfel, intr-un anumit context ritual se va juca Hora de mina, dans lin, domol, larg, cu pasi inainte si inapoi, sau Dantul, joc saltat cu o explozie de voiosie, Sirba, joc alert, Ghimpele sau Rustemul, Floricica etc, unde vioiciunea se imbina cu frumusetea coregrafica a dansului. Sa nu uitam ca in cadrul ceremonialului nuptial exista si jocuri (dansuri) care, prin nume, dar si prin modul de desfasurare, isi definesc caracterul pur ritual, magic: hora miresei, nuneasca, nevesteasca, hora mosilor etc. Dupa cum s-a putut observa, toate ritualurile prezentate au in structura lor secventiala ospatul. Nasterea, nunta, dar si inmormintarea se caracterizeaza printr-o adevarata abundenta alimentara, aceasta fiind simtita drept o norma, pentru ca ea va determina intr-o masura destul de mare evolutia ulterioara a actantilor, fie ca e vorba de copil, mire/mireasa, sau de defunct. De altfel, ospatul (masa in comun) il regasim cu aceeasi valoare si in alte sarbatori de peste an: masa de Craciun, masa de Paste, masa de Mucenici sau de Joi Mari etc. Ospatul este in toate cazurile un rit de integrare, care precede si permite agregarea la o noua stare. Prin actiunea de participare la aceasta secventa ceremoniala se manifesta dorinta tuturor membrilor comunitatii de a rezolva starea de dezechilibru produsa in sinul familiei, colectivitatii, fie ca este vorba de aparitia unui nou membru inca nelumit, fie ca este vorba de plecarea miresei din casa parinteasca/din sat, sau despre plecarea pentru totdeauna a celui mort dintre cei vii. 144 C I. Gulianu, op. cit., p. 294. Simbolica riturilor de trecere 177 Refacerea echilibrului se produce in doua etape. Mai intii mesenii accepta venirea/plecarea, participarea lor este mesajul acestei acceptari, iar in al doilea rind reinnoada cu cei afectati - mama copilului, parintii miresei, cei ramasi in viata - legaturile rupte o data cu instalarea graviditatii, anuntarea faptului ca-si marita o fata, disparitia unui membru al familiei. Trebuie sa amintim faptul ca se credea ca la aceste mese participa si stramosii, astfel integrarea este una totala. Ospatul este si un rit augural, el are rolul de a asigura bunastarea familiei care il "porunceste" si, conform Ofeliei Vaduva, "prin functia sa fiziologica, actul alimentar detine un loc central in existenta umana si implica, mai mult decit'orice alta activitate, numeroase tehnici si simboluri, reguli sociale si norme de comportament, interdictii si prescriptii (...). Actul alimentar releva, totodata, o accentuata valoare spirituala, cumulind functii complexe in ansambluri ceremoniale si rituale."145 Alimentele au ele insele valori magico-rituale pentru ca trimit in mod obligatoriu la ideea de sacrificiu; este vorba in primul rind despre sacrificiul bobului de griu pentru a face piinea, si sacrificiul animalului pentru carne. Munca depusa pentru pregatirea alimentelor, dar si daruirea acestora trebuie interpretate la rindu-le ca forme de sacrificiu. "Alimentatia rituala este astfel "o punere in actiune a simbolurilor" ce se constituie intr-un limbaj codificat, cunoscut si inteles de intreaga comunitate"146, prin intermediul alimentelor realizindu-se un act de comunicare, atit pe orizontala, dar si pe verticala. Piinea, colacul se maninca ritual "in situatii liminale de destructie spatiala, temporala sau sociala", putind fi observata la nivelul obiceiurilor calendaristice sau din ciclul vietii "functia mediatoare a piinii, in ipostaza ei de dar sau de ofranda rituala".147 145 Ofelia Vaduva, Pasi spre..., ed. cit, p. 5. 146 Idem, p. 25. 147 Ibidem, p. 57. 178 Delia Suiogan Facerea piinii/colacului, ruperea acesteia, consumarea bucata cu bucata sunt in mod evident atit gesturi de separare, de integrare, dar si de consacrare a unui nou inceput. Mireasa/mirele mor ca fecioara/fecior, renascind ca nevasta/barbat; defunctul moare, ca individ, apartinind viului, dar renaste ca stramos. Aceasta renastere nu este insa'imediata, trecerea de la o stare la alta presupunind depasirea unor obstacole, vami, tot asa cum si in facerea piinii vom observa o insistenta asupra ideii de efort; framintatul piinii, dospirea corespund acelei etape de asteptare, de tranzitie. Cea mai dificila treapta pentru definitivarea piinii este aruncarea ei in foc, anulindu-se starea de necopt, prin cea de copt; tot astfel, si individul aflat intr-o stare liminala va avea de depasit proba ultima a agregarii definitive la noua stare, cel mai dificil prag. in aceeasi serie vom incadra si coliva - "legarea" colivei este cel mai dificil lucru, ea semnifica comuniunea dintre indivizii ce alcatuiesc comunitatea, dar si pe cea dintre vii si morti, trimitind deci la posibilitatea comunicarii permanente intre planuri. Asa cum afirma si Ofelia Vaduva, "o analiza a obiceiurilor traditionale din ciclul calendaristic, dar mai ales a celor din ciclul vietii, releva faptul ca fiecare trecere este marcata prin practici rituale sau ceremoniale menite sa faciliteze contactele, comunicarea, practici ce au ca element principal oferirea de daruri si ofrande."148 Este foarte important de adus in discutie, in acest context, relatia a da-a primi. intotdeauna se da cu convingerea ca nimic din ceea ce dai nu se pierde, iar "ceea ce dai, aia vei gasi". Gestul de a primi este la fel de semnificativ pentru ca acesta presupune preluarea unor pacate, ale celui pentru care se ofera alimentele, asupra ta. Cel mai evident este acest sens la nivelul pomenilor de la inmormintare, dar el ramine valabil si pentru nastere sau nunta. Am putea spune ca primirea ofrandelor este un rit de initiere, precedat de o purificare obligatorie. 148 Ibidem, p. 120. Simbolica riturilor de trecere 179 Vom reveni asupra ideii de sacrificiu, pentru ca a da si a primi sunt forme de sacrificiu, moartea simbolica (umana), invocind de fapt continuarea ciclului inceput, prin initiere, prin aparare, prin consacrare. Pe linga acest sacrificiu simbolic, uman, intilnim numeroase sacrificii alimentare, vegetale, sau animale, dar si sacrificii obiectuale, puse sub semnul schimburilor, plocoanelor, cadourilor. Toate tipurile de sacrificiu au in primul rind functia de mediere intre aici-aici, dar si intre aici-acolo, transmitind in mod direct un mesaj pe de o parte comunitatii, pe de alta parte fortelor supranaturale. ' Cel mai cunoscut tip de sacrificiu este cel al animalului, care ne trimite la simbolismul singelui; fiind un simbol al vietii, este asociat focului, energiei solare. Contactul cu carnea animalului, implicit cu singele acestuia, inseamna transferul de putere, de viata asupra celui care consuma acest aliment. in acelasi timp, animalul devine mediator intre lumi, intre om si zeu/Divinitate, intre om si stramosii sai. De aceea, nu se sacrifica orice animal, ci doar acelea ce poarta in ele anumite valori simbolice: gaina, vaca, oaia, porcul. in ceea ce priveste sacrificiile vegetale, am amintit deja despre bobul de griu, vom adauga acestuia bobul de porumb, dar si arborele, floarea. Griul si porumbul sunt simbolurile fertilitatii si renasterii. Germenele de griu si de porumb reprezinta atit omul, cit si Cosmosul, ambele se seamana, cresc, se coc si apoi se recolteaza, fiind vorba despre nastere, viata si moarte, cele trei virste specifice omului, dar si Naturii. Griul din piine/ colac/ azima/ coliva, bobul de porumb din turtite, dar si cel de pe stiuletele de porumb cu care se sting luminarile de botez sau cele de cununie sustin acest simbolism. ' Carl Gustav Jung considera copacul drept o imagine arhetipala, afirmind faptul ca el reprezinta eul surprins in dezvoltarea/evolutia sa. Alti cercetatori au asimilat copacul cu stramosii mitici, cel mai adesea el simbolizind insa acea axis mundi care face legatura intre toate nivelele Cosmosului. in aceasta ultima 180 Delia Suiogan ipostaza, el poate fi identificat fie cu copacul vietii, fie cu pomul cunoasterii. Dincolo de aceasta semnificatie unitara, fiecare arbore in parte are semnul lui propriu, avind un rol magico-ritual aparte. in contextul riturilor de trecere prezentate, un rol foarte important il are bradul. La nastere apare in secventa inchinarii copilului unui brad - infratirea om-pom -, la nunta este vorba despre bradul devenit steag, iar la inmormintare apare din nou ca dublet al umanului, insotindu-l pe acesta la groapa. El este un copac vesnic verde, iar sacrificarea/taierea/coborirea de la munte la vale, in cazul nuntii si al inmormintarii, este deosebit de semnificativa. Fiind un simbol al longevitatii, al imortalitatii chiar, contactul cu bradul va transfera asupra actantului ceremonialului acest atribut. in cazul nuntii este vorba despre o casnicie durabila si prospera, de aici si asezarea virfului de brad la streasina casei mirilor - inainte vreme chiar se citeau diferite semne in modul in care bradul de nunta rezista peste timp in acel loc. in cazul inmormintarii este vorba despre continuarea vietii dincolo de moarte, bradul aparind pentru defunct si in ipostaza de scara catre Lumea stramosilor, dar si ca semn al nemuririi spirituale. Poate de aceea inainte sicriul era facut tot din brad. Alaturi de brad vom intilni si copaci cu frunze cazatoare: apa unui copil baiat se arunca la radacina unui pom roditor sau, si mai adesea, la nasterea unui copil se sadeste un pom, de regula mar, din mar-dulce se face toiagul de la inmormintare. Marul este privit ca un pom al cunoasterii si, ca orice copac cu frunze cazatoare, este si semnul regenerarii, al renasterii periodice. Cel mai adesea marul nu apare in ipostaza de arbore, ci in cea de fruct, el este cel sacrificat: mar se pune in apa primei scalde, pe masa de ursitori; dintr-un singur mar vor minca mirii la intoarcerea de la cununie; tot el apare si in virful toiagului de la inmormintare sau insotind colacii cind se fac parastase pentru cei morti. Consumarea fructului, contactul cu arborele devin semnele atingerii cu intelepciunea si armonia divina. Simbolica riturilor de trecere 181 Fagul apare in ipostaza de prajina, la nunta, el ca si stejarul, teiul sau salcia este un arbore sacru, avind un rol apotropaic, dar si initiatic, stimulind anumite virtuti ale umanului, in cazul de fata puterea. Apare evidenta consubstantialitatea omului cu arborii. Floarea, ca si plantele, este un simbol al vietii in sine. De cele mai multe ori ea apare ca semn al puritatii, dar si al renovarii: florile din apa primei scalde, cele din cununita miresei, cele ce impodobesc bradul de nunta sau cel funerar. Spre exemplu, florile ce se dau de sufletul mortului sunt semne ale jertfei vegetalului pentru ca, prin contactul direct cu ele, omul sa devina la rindu-i un receptacul al fortelor cosmosului. Ele redau de asemenea si ideile de fertilitate, prosperitate. Ca si in cazul arborilor, fiecare floare are semnul ei propriu. Cel mai adesea apar trandafirul si bujorul, ambele asociate singelui, renasterii, fiind flori sacre; la fel de des apare busuiocul, planta cu functii purificatoare, fertilizatoare si apotropaice. Dintre sacrificiile de tip obiectual nu putem sa nu amintim luminarea. Arderea luminarii, flacara, sunt in acest caz un simbol al distrugerii, dar una care da posibilitatea aflarii adevarului. Sa nu uitam ca luminarea este unul dintre cele mai importante simboluri ale verticalitatii, ea devine in plan simbolic un corespondent al umanului. Aprinderea sa ar semnifica arderea de sine, o forma de recunoastere si asumare a raului, si, implicit, eliberarea prin lumina. Flacara reprezinta focul purificarii si al judecatii. Daca ceara si fitilul pot substitui corpul uman, flacara devine semnul sufletului. De aceea, resturile de la luminarile arse nu se arunca oriunde. Luminarea are, asadar, o functie apotropaica, dar si una initiatica si de consacrare, acordindu-se atentie modului cum arde, dar si cum/cind se stinge. "Prezenta luminarii la toate riturile de trecere e o dovada in plus a echivalentei simbolice intre aceste rituri, care se bazeaza pe scenariul mitic al mortii (fie ea si aparenta) si pe cel al renasterii intr-o noua stare. in toate "trecerile", sufletul omului este simbolizat de o luminare, el nu moare, chiar 182 Delia Suiogan daca restul fiintei e supus transformarii radicale".149 Cea mai mare grija se acorda luminarilor de la inmormintare, pentru ca transformarea vizata acum este una totala, dar si in cazul nasterii si nuntii, dupa cum am vazut, acest obiect are un loc foarte bine marcat'. in toate cele trei rituri de trecere, flacara luminarilor poate fi asimilata si focului ritual - focul juramintului. Aceasta flacara va fi martor al legaturii tinerilor, in cazul nuntii, al lumirii copi-lului, sau al iertarii defunctului. Ca martor, focul va putea proteja, dar va putea si pedepsi. Vorbeam despre grija acordata modului in care se stinge o flacara de luminare, trebuie sa spunem ca nici aprinderea ei nu era permisa oricui, deoarece exista inca vie credinta ca focul aprins pentru astfel de ritualuri trebuie sa fie curat. Vom reveni asupra simbolismului fitilului, pentru ca el are o semnificatie deosebit de importanta si ne va dezvalui o data in plus de ce culturile de tip arhaic si traditional puneau atit de mare accent pe modul in care foloseau ata in anumite contexte rituale si ceremoniale. "Fiecare lume, sau fiecare stare de existenta, poate fi reprezentata printr-o sfera traversata pe diametru de un fir de ata, astfel incit ata sa constituie axa care uneste cei doi poli ai sferei; se vede astfel ca axa acestei lumi nu este, la drept vorbind, decit o portiune a insesi axei manifestarii universale, si in acest mod este stabilita continuitatea efectiva a tuturor starilor ce sunt incluse in aceasta manifestare".150 Cea mai importanta luminare a ceremonialului funerar este luminarea trupului sau statul, masura defunctului; luminarile de nunta trebuie sa fie lungi si groase; luminarea de botez va fi scurta, cit copilul. Este evident ca vom vorbi despre masura unei stari existentiale, parcurgerea (arderea) fiecarei trepte existentiale conducind la ideea de manifestare universala, si nu individuala. 149 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor..., ed. cit., p.254. 150 Rene Guenon, Simboluri ale stiintei sacre, Humanitas, Bucuresti, 1997, p. 359. Simbolica riturilor de trecere 183 Sa nu uitam ca toate obiectele de imbracaminte rituala se cos/tes fara nod; nodul nu ar face altceva decit sa mentina fiinta intr-o anumita stare, neoferindu-i-se posibilitatea unei evolutii ulterioare dincolo de limitele permise acestei stari - copilului i se negau o serie intreaga de drepturi inainte de lumire, primirea numelui; nu puteai sa nuntesti inainte de a fi intrat in hora; nu-ti este permis sa mori inainte de a fi nuntit etc. Legamintul din timpul botezului, sau cel din timpul cununiei poate fi considerat un astfel de nod. Nodurile mentin un timp mai indelungat sau mai scurt individul in treapta de manifestare a umanului; nodurile acestea trebuie desfacute pentru a se putea trece/reveni la stare supraumana. Incinerarea/putrezirea trupului ar putea fi inscrisa intre formele simbolice de desfacere a nodului. Putem aminti si alte gesturi simbolice de desfacere a nodului care trimit spre aceeasi semnificatie: mirele trebuia sa desfaca nodul cingatorii cu care era incinsa mireasa, cu dintii; legatura cu care erau prinse picioarele defunctului era desfacuta prin arderea cu luminarea; vaduvei i se despletea parul si, timp de noua zile dupa moartea sotului, umbla cu naframa neinnodata. Arderea unei parti a axei nu anuleaza ideea de continuitate, ci inseamna depasirea unei trepte; axa si limiteaza prin apartenenta la o sfera, dar si ofera posibilitatea extensiei, deoarece verticalitatea ei implica existenta unei alte sfere, a unei alte trepte. Astfel, descoperim si la nivelul Fiintei sistemul cercurilor concentrice, ce defineste diversitatea. Devenirea ne apare ca o permanenta cautare a unitatii, a ordinii. Cu fiecare treapta parcursa ne cream/ recream pe noi ca Sine. Consideram ca asa putem intelege mai bine de ce moartea propriu-zisa nu avea nimic tragic in ea, in mentalitatea de tip traditional, ea fiind identificata cu acea regasire a ordinii universale. Mortile simbolice, altfel spus, contactul direct sau indirect cu limita, presupuneau existenta tragicului, mentinut doar pina la constientizarea totala de catre actant a acestei limite. 184 Delia Suiogan Alaturi de flacara luminarilor trebuie sa punem si focurile rituale pentru jertfa. Este vorba de focurile aprinse in vatra sau in cuptor pentru pregatirea mincarurilor ce vor fi daruite la ospat/ pomana, aburii acestora se vor ridica, hranindu-i si pe cei de Dincolo, permitind o agregare definitiva a actantului la noua stare, prin coparticiparea tuturor partilor neamului la eveniment. in acelasi context, aducem in discutie si simbolul fumului: fumul focului, fumul luminarii, fumul de tamiie, toate trimitind la ideea unui element magic, cu functie apotropaica; fumul purifica, iar, prin faptul ca se ridica spre cer, el devine un semn al comunicarii pe verticala. In seria sacrificiilor trebuie sa incadram si incununarea din timpul ceremonialului nuptial. Acceptarea cununii, incepind de la cununa de flori pusa pe cap de fetele din ceata miresei, pina la cununa pusa pe cap de preot in timpul cununiei religioase, semnifica renuntarea la sine ca individualitate si trecerea la o stare supraindividuala. Aceasta trecere impune redescoperirea centrului; cununa, coroana sunt rotunde, fapt ce permite contactul cu Centrul. Mai mult chiar, in cazul cununii de flori, mireasa intra in relatie cu floarea, iar in celalalt caz intra in legatura directa cu un metal pretios, aurul. Credem ca aceste doua elemente pot fi situate in seria simbolica a germenului, care da posibilitatea renasterii intr-un alt plan. Am vazut deja ca floarea are capacitatea de a acumula fortele universului, transmitindu-le asupra miresei; aurul este asimilat de cele mai multe ori Soarelui. Asadar, avem de-a face cu o moarte simbolica a miresei si o renastere a sa intr-o stare noua, superioara, ajutata fiind de planul vegetalului si de cel al mineralului, elemente ale Cosmosului cu care intra in contact direct. Si tot aici vom aminti despre acceptarea inelului de catre mireasa, in schimbul caruia mirele primeste o naframa. Inelul, in primul rind, izoleaza, iar, in al doilea rind, supune. Vorbim si in acest caz despre un gest simbolic ce are putere de metamorfozare. Simbolica riturilor de trecere 185 in toata aceasta analiza a gesturilor fundamentale de la nivelul riturilor de trecere am observat ca, la nivelul mentalitatii arhaice si traditionale, se pune un accent deosebit pe initiere, absenta ei conduce la anularea dreptului de a depasi o stare si de a accede catre o alta. Riturile de initiere sunt cele care reglementeaza compor-tamentul umanului in relatia sa directa cu Universul. "Omul societatilor traditionale nu putea trai decit intr-un spatiu deschis catre inalt, unde ruptura de nivel era simbolic asigurata si unde comunicarea cu Lumea cealalta, cu Lumea transcendenta, era posibila prin mijlocirea ritualurilor".151 Observam ca toate initierile presupun o moarte simbolica: scalda rituala a copilului si a defunctului, renuntarea la nume in perioada de pregatire a nuntii de catre mireasa. Prin moarte, indivizii sunt scosi de sub incidenta timpului istoric, tocmai pentru a putea sa primeasca dreptul unui nou inceput. Aceasta renastere intr-o noua stare statea intotdeauna sub semnul sacralitatii totale. Initierea nu era deci doar un proces mai lung sau mai scurt de formare, de devenire, ci ea era perceputa ca o adevarata experienta magico-religioasa. De aici si marea atentie ce se acorda tuturor gesturilor pe care le facea actantul principal, dar si toti ceilalti participanti la ritual sau ceremonial. Spre exemplu, apa primei scalde sau apa mortului nu se arunca oriunde, pentru ca pe ea, sau cu ea, se puteau face diferite vraji; mireasa mergea la cununie cu fata acoperita pentru a fi ferita de actiunea maleficului; mirii mergeau la cununie doar spre rasarit; nici mirii, nici cei ramasi in viata in urma disparitiei unui membru al familiei nu se intorceau acasa pe acelasi drum pe care se dusesera la cununie/ingropaciune etc. In acest context, vom aduce in discutie plinsul si risul, doua manifestari omenesti cu o functie rituala foarte bine marcata, atit la nivelul nasterii, nuntii, cit si la cel al inmormintarii. "Plinsul 151 Mircea Eliade, Sacrul..., ed. cit., p. 32. 186 Delia Suiogan sau risul nu sunt simple reactii naturale si necontrolate ale omului (...). Ele au o intemeiere culturala si fac parte din codurile paralingvistice de comunicare si de expresivitate umana"152, afirma Ivan Evseev. Plinsul si risul cu valori rituale aveau valente magice, fie de natura apotropaica, cu rol de propitiere, in cazul riturilor nasterii, cit si in cele funebre; fie de natura fertilizatoare, cu rol de propitiere, in cazul riturilor nuptiale. Aceste doua reactii nu tin asadar doar de latura tragica sau de latura comica a unor actiuni, ci ele au rolul de a media comunicarea intre doua planuri, faptul fiind evident in cadrul riturilor ce marcheaza ciclurile vietii. Plinsul si risul sunt totodata simboluri ale fricii si nehotaririi, dar, prin contrast, sunt si simboluri ale eliberarii, ambele au rolul de a stimula fortele vietii, punindu-l pe om sub ocrotirea beneficului. Jelirea din cadrul ceremonialului funerar are o functie pur rituala astazi, in trecut insa ea avind o functie magica. in cadrul acestui act ritual, exista o legatura foarte strinsa intre codurile verbale si cele nonverbale. Credem ca rolul dominant in mentinerea functiei de baza il au si astazi gestul si mimica, dublate de ritm si sunet (strigat). Gesturile performerului evolueaza intr-un cod simbolic specific. Vom putea identifica atit gesturi simbolice primare -actul jelirii (ocolirea casei, oprirea la colturile dinspre rasarit ale casei, ocolirea sicriului, aplecarea spre pamint a bocitoarelor si apoi ridicarea miinilor spre cer, aplecarea peste cel mort), este el insusi un gest simbolic primar, motivat, deoarece permite o comunicare directa intre defunct si performerul ritualului, dar si intre cele doua Lumi -, dar si gesturi secundare, precum ruperea hainelor, tragerea de mina, de cap a defunctului, care nu sunt total motivate din perspectiva functionalitatii actului. Ele au rolul de a marca starea de dezechilibru', momentul de criza, urmind insa a fi anulate, prin revenirea la normalitate. 152 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor ..., ed. cit., p. 379. Simbolica riturilor de trecere 187 Codul verbalizat, realizat prin diminutive, imperative sau vocative, evolueaza si el intr-un cod simbolic specific. Astfel, strigatul, intr-un plan simbolic primar, total motivat, are rolul de mentinere a unui dialog continuu intre cei ramasi si cel plecat; intr-un plan simbolic, secundar, el este doar o exteriorizare a durerii. Asadar, la nivelul planului simbolic primar, jelirea are valoarea unei poezii de unificare; la nivelul planului simbolic secundar, ea are valoarea unei poezii de separare. Cele doua planuri nu se anuleaza reciproc, ci ele interfereaza la nivelul sensului. Unificarea presupune mai intii o separare intre planuri, doar ea facind posibila reunificarea la un nivel superior de comunicare. Jelirea sau cintarea mortului definesc foarte bine sensul simbolic al plinsului ritual: el se defineste astfel ca un act magic, ce nu este un semn al durerii, decit intr-un plan secundar, fiind, in primul rind, o forma de asigurare a trecerii sub semnul firescului Dincolo. Trebuie sa avem in vedere faptul ca lacrimile erau percepute drept moneda de schimb pentru plata vamilor sufletului, de aceea trebuia sa fie adunate in naframa sau in batista; ele nu trebuia sa-l atinga pe defunct pentru ca l-ar fi putut arde sau ineca. Lacrimile au rolul de a-l elibera pe defunct, dar si pe cei ramasi. Pentru a demonstra inca o data functia rituala a plinsului, vom aduce in discutie faptul ca, pe timpul priveghiului, era interzis a se plinge intre asfintitul si rasaritul soarelui, el fiind inlocuit de joc si ris. Aceeasi functie o vom regasi in cadrul riturilor de la nastere, unde se vorbeste despre obligatia copilului de a plinge la botez. Si in cazul ceremonialului nuptial, exista anumite secvente in care el devine obligatoriu. Gesturile, mimica ce genereaza plinsul sunt dublate din nou de strigat (strigatura) si, daca in cazul ceremonialului funerar, functia primara a acestora este de unificare; la nunta sau la botez accentul se muta pe ideea de separare, unificarea trecind in plan secundar. 188 Delia Suiogan S-a spus mereu ca nunta este singurul ritual ce ne permite raminerea in aceeasi Lume alba; aceasta continuitate are legile sale, trecerea de la o stare la alta trebuind sa se faca fara rupturi, or, aceasta presupunea o constientizare totala a sensului gesturilor si actiunilor presupuse de ritual. Plinsul ne apare aici ca o forma superioara de constientizare a sensului ultim al ritualului, prin acceptare. Un rol foarte important il are aici lacrima: ea purifica mai intii si abia apoi elibereaza. in toate cele trei ritualuri plinsul este dublat de ris, functia valorificata aici este cea cathartica. Exista, cu siguranta, diferente in modul de realizare a acestei functii. in cazul nasterii si al inmormintarii, risul are rolul de a anula actiunea posibila a maleficului: am putea vorbi despre risul-masca - prin interzicerea plinsului pe timpul noptii, i se creeaza defunctului impresia ca este inca viu, lasindu-i timp sa se obisnuiasca cu noua sa stare. Risul vine deci sa anuleze ideea de ruptura, pentru ca ea ar conduce, inevitabil, la revenirile nefiresti sub forma moroiului. Chiar daca, prin moarte, se trece intr-o alta Lume, trecerea trebuie sa fie efectul unei acceptari si din partea defunctului, nu doar din partea celorlalti membri ai neamului. De asemenea, risul din timpul pomenilor are rolul de restabilire a echilibrului la nivelul comunitatii, performerii fortind chiar reintrarea in normalitate. Si in cazul nasterii, risul din timpul celor trei zile ale Ursatorilor, dar si din timpul ospatului au rolul de a impiedica actiunea maleficului, performerii'incercind sa influenteze intr-o oarecare masura destinul copilului. in ceremonialul nuptial, actiunea imbraca alte nuante. Vom vorbi aici despre risul satiric sau ironic, care, chiar daca pare a avea o functie de separare, are o functie de unificare. Sunt puse fata in fata doua situatii aflate in opozitie, fetia, cea lipsita de griji, si nevestia, cea plina de suparari. Ele nu se anuleaza una pe alta, ci, impreuna, definesc statutul femeii in diferitele momente ale devenirii sale; prin constientizarea acestor schimbari, mireasa va putea apartine firesc noii stari. Simbolica riturilor de trecere 189 Plinsul, fie ca-l situam la nivelul mortii, fie la cel al nuntii sau al nasterii, nu defineste tragicul unei situatii, tot asa cum risul nu va defini comicul, ci, tocmai prin intermediul acestor manifestari, tragicul si comicul sunt anulate, mai intii prin atenuare, ca mai apoi sa fie transformate in sublim. Plinsul si risul devin forme de participare la limita. Depasirea normala a limitei, prin constientizare si acceptare, conduce la integrarea intr-o noua stare, superioara precedentei. IV. 2. Poezia de ritual si ceremonial - interferentele nonverbalului si verbalizatului. Sensul simbolic Aceeasi implicatie a relatiei dintre real si ideal, realizata prin intermediul simbolicului, o putem observa si la nivelul poeziei de ritual si ceremonial care dubleaza gesturile si obiectele, participind intr-o masura foarte mare la decodarea sensului ultim al acestor rituri de trecere. Apropiindu-ne de aceste poezii, nu vom incerca insa sa descoperim sensuri (noi), ci ne vom apropia de acea lume a textului care ne permite descoperirea Realitatii ce a stat la baza acestuia. Nu vom urmari o demontare a structurilor, ci o interpretare in sensul de "explicitare a genului de fiintare in lume desfasurat in fata textului".153 Pentru a face posibila o astfel de abordare, trebuie adusi, mai intii, in discutie doi termeni: text si discurs. Si aceasta pentru ca prima intrebare la care va trebui dat un raspuns in cazul de fata este: ce este poezia romineasca de ritual si ceremonial, o " suma " de texte sau o forma particulara de discurs? Vom porni de la ideea ca cei doi termeni intra intr-un proces de sinonimizare, fiind imposibila deci intelegerea textului in afara discursului, si invers. Sinonimia stabilita nu este o sinonimie totala, 153 Paul Ricoeur, Eseuri de hermeneutica, Humanitas, Bucuresti, 1995, p. 105. 190 Delia Suiogan ci una partiala, deoarece cei doi termeni acopera, totusi, realitati partial diferite. in nici un caz insa cei doi termeni nu pot intra intr-un raport semantic de antonimie, asa cum s-a crezut multa vreme. Complexul de texte avut in vedere va demonstra, cu siguranta, acest lucru. in ceea ce priveste discursul, in lucrarile filosofice si literare contemporane el desemneaza mesajul vorbit. Definitia aceasta ar fi incompleta daca nu am aduce in discutie cele trei niveluri care fac din actul de a vorbi un eveniment: "nivelul actului locutionar, propozitional, actul de a spune; nivelul actului ilocutionar, ceea ce facem vorbind; nivelul actului perlocutionar, ceea ce facem prin faptul de a spune"154. Numai privit din perspectiva acestor trei nivele, discursul isi dovedeste specificul si complexitatea, in acelasi timp. El nu mai este doar o simpla expunere, ci o forma de rationament. In legatura cu textul, in contextul in care-l situam noi, poate fi definit drept "transcrierea unei "vorbiri" anterioare" si nu neaparat "un discurs fixat prin scriere"155. Tocmai la acest nivel apare principala deosebire dintre textul folcloric (oral) si textul cult (scris), unde scrierea apare ca o "inscriere direct in litera a ceea ce vrea sa spuna discursul"156. Scrierea, in acest caz, substituie vorbirea, asigurind conservarea discursului. Pornind de la aceasta dubla definitie a textului, consideram ca este absolut necesara interpretarea discursurilor folclorice si ca texte, nu insa doar in sensul textelor scrise, prin culegere si publicare in colectii de folclor. Vom demonstra, pe scurt, ca discursurile folclorice devin texte, in adevaratul sens al cuvintului, daca sunt privite din perspectiva relatiei sincronie-diacronie, relatie ce o implica si pe cea dintre traditie si inovatie. 154 Idem, p. 97. 155 Ibidem, p.114. 156 Ibidem, p.115. Simbolica riturilor de trecere 191 Astfel, daca la inceput, probabil, aveam de a face doar cu discursuri de tip traditional, folcloric, prin circulatie, discursul devine text, fara a-si' pierde calitatea fundamentala, cea mai autentica, aceea de a fi "act de comunicare" si, implicit, "cod traditional".157 Consideram ca efectul acestei deveniri este vizibil la nivelul cresterii eficientei discursului, pentru ca, in aceasta viziune dinamica si integratoare, textul poate fi conceput ca "un receptacul - spatiu, produs si proces - unde se condenseaza, in forme explicite sau implicite, actul comunicativ in totalitatea lui"158, oral, gestual, simbolic, scris etc. La acest nivel dispare diferenta pe care o stabilisem initial intre textul folcloric (oral) si textul cult (scris), in ambele tipuri putindu-se regasi cele doua componente fundamentale ale oricarui proces comunicativ: interactiunea si simbolizarea. Interactiunea defineste actul comunicativ ca proces multirelational, iar simbolizarea vizeaza natura semica a limbajului. Cele doua tipuri de text nu se suprapun in totalitate, diferind, partial, tipul de interactiune precum si gradul si tipul de simbolizare. ' Un alt concept care trebuie adus din nou in discutie este cel de context. Parerea la care s-a ajuns in lucrarile mai recente, ca "informatia textuala si cea contextuala nu sunt independente una fata de cealalta"159, este adevarata si aplicabila ambelor tipuri de text aduse in discutie. Dar si aici este posibila o anumita diferentiere: la nivelul textului folcloric interdependenta dintre text si context se dovedeste a fi mult mai puternica decit in cazul textului cult. Revenind, vom afirma ca poezia de ritual si ceremonial, in intregime, ca "poezie sincretica, integrata contextului ceremonial 157 Adrian Fochi, Miorita. Tipologie, geneza, circulatie, texte, Editura Academiei RPR, Bucuresti', 1964, p.235. 158 Carmen Vlad, Sensul, dimensiune esentiala a textului, Editura Dacia,Cluj-Napoca, 1994, p.21. 159 Idem, pp 23-24. 192 Delia Suiogan care o conditioneaza,"160 este un discurs-text (in evolutie realizindu-se chiar ca text-discurs ), care vorbeste despre ceva ce are la baza "mari travalii ale gindirii si ale pasiunii"161. Un discurs-text eminamente verbal, care devine parte componenta a unui proces semiotic complex. Cea care-i confera statut semiotic textului este tocmai natura comunicativa si simbolica a acestuia. Cel mai usor se poate demonstra acest fapt prin identificarea tipurilor si subtipurilor textuale. Mai intii vom face distinctia intre cele doua tipuri textuale distincte: a) tipul nonverbal; b) tipul verbalizat. Ca subtipuri ale primului tip vom identifica: textul gesturilor, textul obiectelor de ritual si textul ritmic. Putem vorbi astfel despre o poezie a gesturilor si a obiectelor rituale si ceremoniale, precum si despre o poezie a ritmului. Ca subtipuri ale celui de-al doilea tip vom identifica textul imaginilor si textul simbolurilor. Putem vorbi astfel despre o poezie a poeziei, aducind in discutie relatiile imagine-cuvint, cuvint-imagine, imagine-imaginatie; si despre o poezie a simbo-lurilor, definind, in acest caz, poezia ca o forma de cunoastere, fapt ce o inrudeste cu filosofia. De remarcat este faptul ca intre cele doua tipuri de text identificate exista o relatie de interdependenta, ceea ce asigura mobilitatea, in timp si spatiu, a semnificatiei,'precum si relativa stabilitate a unui sens unic', ca si a organizarii structurale. Nu ne propunem in cele ce urmeaza sa intram in amanunte in ceea ce priveste subtipurile identificate, vom incerca sa demonstram doar ca ele exista si ca au un rol determinant in conservarea specificului unei gindiri de tip mental, a unui comportament de tip traditional. O intrebare poate aparea, in mod firesc, in urma demersurilor de pina acum: unde apare limita dintre discurs si text in cadrul 160 Mihai Pop, Pavel Ruxandoiu, op. cit. p.68. 161 Benedetto Croce, Poezia, Editura Univers, Bucuresti, 1972, p. 26. Simbolica riturilor de trecere 193 poeziei de ritual si ceremonial? Este ea o limita temporala sau una care trimite la semnificatie sau sens? in ceea ce priveste limita temporala, am putea afirma ca devenirea discursului in text a fost permanenta si continua. La nivelul sensului si al semnificatiei, aceasta probabila limita poate aparea in momentul in care functiile ce vizau practicul, utilul sunt inlocuite aproape in totalitate cu functiile de vizeaza in mod preponderent fastuosul, sarbatorescul. Valoarea si conservarea poeziei populare si a faptelor de folclor, in general, le datoram existentei unor permanente relatii intersemice in cadrul discursului. Din acest punct de vedere nu ar parea o exagerare nici afirmarea concomitentei textului si discursului. Relatia dintre discurs si text este una de interferenta, iar trasatura fundamentala a acestei relatii credem ca este sincretismul limbajului. Primele exprimari simbolice au apartinut asadar codului gestual, vizual si muzical. in timp insa intre nonverbal si verbal s-au stabilit relatii sincretice, de natura structural-functionala. Cuvintul suprapus peste gest, ritm, forma, culoare a devenit la rindu-i creator de imagini, metafore, simboluri. Vorbim astfel despre o functie dominant simbolica a limbajului, aceasta permitind omului sa realizeze cu ajutorul tuturor formelor de comunicare o serie intreaga de operatii prin intermediul carora a transformat ilogicul in logic. P. Caraion vorbea chiar despre o forta ascunsa a gestului, care poate depasi puterea fizica si chiar pe cea intelectuala, in incercarea omului de a comunica cu tot ceea ce-l inconjoara. Se considera ca gestul si ritmul au permis inca de foarte timpuriu gindirii sa abstractizeze, din ce in ce mai mult, dind posibilitatea omului de a se distanta de imediat. Acest proces continuu de abstractizare i-a permis omului sa concretizeze ceea ce era dincolo de el, de vazut. Abstractizarea conduce la o actiune din ce in ce mai logica a omului asupra naturii, pentru ca ea are la baza incercarea de a descoperi esenta lucrurilor. 194 Delia Suiogan Pentru gindirea de tip magic, specifica omului arhaic, lumea nu era alcatuita din obiecte, ci din fiinte, iar intre acestea existau relatii asemanatoare celor interumane. Prin intermediul practicilor magice se incerca de fapt transferul de putere dinspre obiect spre om. Cele mai vechi practici magice sunt cu siguranta cele nonverbale, astazi dominante sunt cele sincretice, imbinindu-se gestul, sunetul, ritmul cu cuvintul. Istoricii religiei considera ca un moment foarte important in evolutia cunoasterii este reprezentat de transformarea in totem a unor obiecte sau fiinte. Chiar daca vorbim despre o cunoastere intuitiva, pseudo-obiectiva, totemismul ne propune un mod de gindire asupra Realitatii. Un alt moment deosebit de important este aparitia cuvintului. "Formele simbolice ale limbajului nonverbal mai intii, ale celui verbal, mai apoi, s-au dezvoltat pe fondul deja existent al unei constiinte colective semnificatoare"162, afirma Traian Stanciulescu. Pentru omul comunitatilor arhaice cuvintul are valoare de simbol, el alaturindu-se celorlalte semne magice: gestul, imaginea, ritmul. Cuvintul are rolul de a media intre Om si Natura. Ivan Evseev este de parere ca "un cuvint capata functia de simbol in momentul in care semnificatia lui obisnuita este dublata de o informatie de alt tip decit cea referentiala, pur denotativa" si cind "este apt sa comunice cit mai mult, atit intelectului cit si sufletului".163 Faptul ca in textele de ritual si ceremonial intilnim atit de des cuvinte ce trimit la un alt sens decit cel cerut de nivelul denotativ referential ne conduce la ideea, atit de des invocata, ca omul arhaic si traditional a dotat actiunile sale si tot ceea ce-l inconjura cu sens. Ajungem, din nou, la concluzia ca un cuvint este mai putin semnificativ pentru mediile arhaice si traditionale decit un gest sau o imagine. Inclus unui discurs-text acesta (cuvintul), isi va putea actualiza toate relatiile de sens. 162 Traian D., Stanciulescu, op. cit, p. 33. 163 Ivan Evseev, Cuvint, simbol,..., ed. cit, p. 20, 30. Simbolica riturilor de trecere 195 Fiecare creatie populara isi are propriul sau mesaj. La inceput, el este rezultatul unui acut spirit practic, avindu-si radacinile adinc infipte in Realitate; mai apoi, acesta este dublat de simtul artistic, foarte important fiind sa se pastreze acel substrat al semnificatiilor. Functiile dominante ale cuvintului, ca si ale limbajelor nonverbale sunt cele de comunicare si de "fixare a gindirii". Dar sa ne apropiem de poezia riturilor de trecere pentru demonstratie. Vom identifica pentru inceput citeva gesturi semni-ficative. Astfel, in Cintecul bradului, prezent atit la nunta, cit si la inmormintare, apare gestul doboririi bradului, in vederea participarii la ceremonial, care a fost corect interpretat ca simbol al destinului celor doua elemente infratite. Gestul aduce in prim plan opozitia premarital-marital (in cadrul ambelor ceremonialuri) si opozitia viata-moarte (in cadrul ceremonialului funerar). in aceeasi serie de semnificatii intra si gestul mutarii florii "care nu rodeste" in gradina "imparatului", din cadrul Oratiei mari, sau gestul taierii lemnului "sfint" pentru cruce si sicriu, din Cintecul crucii sau al sicriului. Un alt gest semnificativ, prezent in cadrul ceremonialului funerar, este aplecarea spre pamint sau peste cel mort in timp ce se cinta Cintecul zorilor. in acest caz, gestul insoteste textul, imbogatindu-i sensul. "Urmarindu-le, in timp ce "se cinta", pe bocitoare, ai impresia de inchinare in fata mortii, dar si de inchinare in fata cerului"164, afirma Vasile T. Cretu. Alaturarea cuvintului frate linga gestul doboririi bradului sau a cuvintului floricica linga gestul scoaterii din pamint sau al mutarii in alta gradina ne demonstreaza modul in care gestul si cuvintul construiesc sensul impreuna. Avem de-a face cu actiunea de simbolizare a realitatii, despre care am amintit deja. in ceea ce priveste gesturile, trebuie sa avem intotdeauna in vedere doua nivele de interpretare: gesturile pe care le face 164 Cretu, op. cit., p. 75. 196 Delia Suiogan beneficiarul - plecarea/ducerea, calatoria, alegerea caii, posibila intoarcere, depasirea (plata) vamilor, ajungerea - si gesturi pe care le face performerul - indicarea directiei sau a obiectului ritual, intrarea si iesirea din casa, inchiderea/deschiderea usilor/ portilor, binecuvintarea/iertarea, ruperea/legarea/aruncarea unor obiecte, spalarea etc. Ambele categorii de gesturi evolueaza intr-un cod simbolic specific. Plecarea, spre exemplu, presupune revenirea; ducerea inseamna un drum cu un singur sens. Moartea apare in mintea taranului ca o separare temporara, si nu ca o rupere totala a relatiilor intre cele doua lumi, pe cind revenirea fetei la stadiul anterior cununiei nu mai este posibil. Ca si limbajele nonverbale, si limbajul verbal evolueaza intr-un cod specific. Discursul dominant al poeziei de ritual si ceremonial este construit pe un nivel conotativ, adica pe nivelul semnificatiilor metaforice si simbolice. Acest tip de discurs ii permite omului arhaic sa patrunda mai usor in spatiul si timpul mitului. Simbolizarea este procedeul prin care se poate accede la dimensiunea sacrului. Identificarea acestor subtipuri textuale si la nivelul poeziei de ritual si ceremonial, nu numai la nivelul secventelor ceremoniale, unde ele sunt puse in directa relatie cu sincretismul culturii populare joaca un rol deosebit de important in interpretarea corecta a sensului. Este vorba, de fapt, despre un dublu rol: nuantarea specificului poeziei de ritual si de ceremonial in raport cu lirica populara, pe de o parte, si, mai ales, in raport cu lirica culta (poezia populara poate fi obscura, ea nu va fi niciodata insa abstracta, imaginile-simbol, gesturile, obiectele - devenite semne -, simbolurile insele vor pastra acest tip de poezie in permanent contact cu lumea); in al doilea rind, este vorba despre conservarea sensurilor si functiilor fundamentale ale acestor texte, ceea ce permite aprecierea lor, si astazi, la adevarata lor valoare. Simbolica riturilor de trecere 197 a. Cintecul Zorilor - structuri simbolice Cintecul Zorilor, pe care il vom interpreta atit din perspectiva unui discurs-text, apartinind poeziei de ritual si ceremonial, cit si ca secventa a mitologiei mortii, poate fi incadrat mai intii in categoria mai larga a poeziei populare, mai apoi in categoria, mai restrinsa, a poeziei obiceiurilor, iar, in final, in subcategoria poeziei de ritual si ceremonial. Ca poezie de ritual si ceremonial, textul este integrat contextului ceremonial, stabilindu-se un intreg sistem de relatii intre poezie si celelalte componente ale ritualului. Apartinind seriei cintecelor ceremoniale propriu-zise, Cintecul Zorilor nu se poate interpreta in afara ceremonialului, fiecare secventa avind locul sau bine determinat. Chiar daca dubleaza ritul,' poezia ceremoniala ii poate supravietui. intreaga poezie de ritual si ceremonial, in special poezia ceremonialului funerar, conserva, de altfel, un numar destul de mare de rituri si mituri in substanta unor metafore si simboluri poetice. Marii nostri folcloristi sustin ca poezia ceremonialului funerar a fost mult mai bogata, dar, prin simplificarea ritualului de inmormintare, o parte din subspeciile ei au disparut. Multe din motivele cele mai rezistente prezente in cadrul acestor subspecii au intrat in Cintecul Zorilor, ceea ce-i confera o structura compozita. Textul se realizeaza ca o succesiune de secvente diferentiate structural, care inchid un ciclu epic. Textul ca intreg poate fi analizat din perspectiva celor doua parti bine conturate, atit la nivelul poeziei, cit si in planul contextului ceremonial. Prima parte se realizeaza ca un dialog intre femeile ce interpreteaza acest cintec si Zori. Cea de-a doua parte, cea mai extinsa, se realizeaza ca un dialog intre femei si defunct, prezentind etapele ceremonialului funerar, din momentul desprinderii defunctului de lumea celor vii, pina in momentul integrarii in 198 Delia Suiogan lumea stramosilor. in Oltenia, zona in care intilnim Zorile propriu-zise, cele doua parti se numesc Cintecul de despartire si Cintecul mare. in ceea ce priveste functia actului de comunicare, putem identifica doua functii fundamentale: a) instituirea unei relatii intre performer si beneficiar; b) transmiterea mesajului ritual. in Ale mortului. Din Gorj, C. Brailoiu publica o serie de variante ale Cintecului Zorilor in care se pot observa mult mai bine relatiile ce se stabilesc intre text si rit sau mit. De aceea pentru analiza ce va urma vom apela si la alte variante, incluse in diverse colectii de folclor, nu numai la varianta prezentata in cadrul desfasurarii ceremonialului funerar. Zorile vin sa marcheze toate momentele importante ale separarii de vechea stare si ale integrarii in noua stare. Se spune ca aceste Zori sunt trei surori, care, la rasaritul soarelui, cauta sufletele mortilor si le conduc spre cealalta lume. Zorile devin astfel corespondente ale Ursitoarelor si au rolul de a pregati drumul fiecaruia dintre noi catre lumea fara dor. Aceste fiinte mitice trebuie incluse in categoria mai larga, magico-religioasa, a Zinelor, ele putind intra in acelasi timp in categoria personajelor benefice sau malefice. in primele doua zile, aceste fiinte nu intervin decit in momentul rasaritului soarelui, putind fi invocate si in alte momente ale zilei. in cea de-a treia zi, ziua inmormintarii, ele ramin alaturi de sufletul defunctului intreaga zi, pentru ca abia acum sufletul porneste in lunga sa calatorie, pe un drum fara intoarcere. Intrarea in Lumea de dincolo nu este simultana cu decesul. inainte de a ajunge sa locuiasca alaturi de mosii si stramosii sai, sufletul omului trebuie sa parcurga mai intii un drum lung, cu foarte multe piedici. Acest drum poate fi prezentat in trei etape: a. cele trei zile care urmeaza inmormintarii. in aceasta perioada sufletul isi pazeste trupul in cimitir, stind in virful bradului sau pe cruce. De aceea se zice ca e bine ca Simbolica riturilor de trecere 199 mormintul sa fie tamiiat in aceste zile si dimineata, inainte de rasaritul zorilor, si seara, in apusul soarelui, pentru ca el sa nu simta ca e singur; b. drumul parcurs in cele sase saptamini de dupa inmor- mintare. in aceasta perioada, defunctul reface, prin retraire, fiecare dintre clipele intregii sale vieti, ratacind, in timpul zilei, pe toate drumurile si pe la toate casele pe unde a trecut, noaptea revenind in casa unde a trait, pentru a se odihni, dar si pentru a-si astimpara foamea si setea. De aceea se lasa in aceste zile, pe timpul noptii, in fereastra camerei unde mortul a stat in cele trei zile ce au precedat inmormintarea, un pahar plin cu apa si o farfurie cu faina sau o bucata de piine. Doar inchiderea acestui cerc, al vietii terestre, ii permite sufletului sa porneasca spre o noua existenta. Orice fisura aparuta in aceasta linie continua poate conduce la inlocuirea partiala sau totala a normalului cu anormalul. c. drumul parcurs pina la un an dupa inmormintare. insotit de unul sau mai multe ajutoare, sufletul urmeaza un drum care nu este asemenea celui parcurs de oameni, dar ale carui trasaturi sunt determinate de modul de viata dus de pribeag. Pornit pe drumul situat intre Aici si Lumea de Dincolo, sufletul va traversa un spatiu ostil. Exista riscul intirzierilor, din cauza ratacirii. Ratacirea, la rindul sau, este rezultatul nerecunoasterii anumitor semne, ceea ce implica imposibilitatea trecerii peste anumite praguri ce ii apar in cale. Sufletul nu stie dinainte ce urmeaza sa i se intimple, el descopera putin cite putin amprentele raului sau binelui din viata anterioara, dar si probele la care este supus, in incercarea sa de a ajunge acolo unde trebuie. Depasirea tuturor vamilor marcheaza separarea definitiva de lumea celor vii si integrarea in lumea celor drepti. Se intelege astfel in ce consta necesitatea ofrandelor sau pomenilor. Ele sunt destinate sa transforme acest drum intr-unul 200 Delia Suiogan posibil de parcurs. Podurile, apa, lumina, banii, colacii sunt elemente absolut indispensabile sufletului in incercarea lui de a invinge toate piedicile. in aceeasi idee, o informatoare, membra a grupului de femei de la "zori", ne spunea: "Noi, zoritoarele, avem datoria sa-i spunem mortului totul: ce trebuie sa faca, cum sa faca, unde sa se opreasca si unde nu, cum si ce trebuie sa le spuna alora de acolo. El trebuie sa-si gaseasca locul linga ei, altfel se poate intoarce si se face strigoi/moroi sau striga." Asadar, Zorile devin in mod evident o forma de comunicare intre lumea celor vii si lumea celor morti. Rasaritul zorilor ne apare ca o metafora totala a legaturii permanente dintre aici si acolo. in cadrul ritualului si, implicit, in poezia care-l insoteste, rationamentul mitului determina o anumita desfasurare a faptelor si folosirea anumitor simboluri. Cintecul Zorilor poate fi interpretat deci in primul rind din perspectiva realizarii lui ca discurs mitic care isi incorporeaza conceptelor sale fundamentale o dimensiune simbolica. Simbolul verbal sau nonverbal nu anuleaza realitatea, ci o nuanteaza. Trebuie sa remarcam faptul ca aceleasi simboluri le vom regasi in toate zonele folclorice ale tarii, fie in texte ce amintesc de Cintecul Zorilor, fie in bocete sau in cintece de despartire. Elementul comun este reprezentat de relatia directa ce se realizeaza intre viata individului si cea a Naturii, accentul fiind pus mai ales asupra alternantei lumina-intuneric; cultul solar ne apare drept cultul de la care trebuie pornite toate interpretarile. Prin stabilirea acestui raport simbolic cu lumea, zoritoarele se plaseaza in pozitia de centru al universului, circulatia intre cele doua Lumi fiind absolut libera. intreaga colectivitate care participa la ceremonial se articuleaza in jurul acestui centru, constituindu-se intr-un singur nucleu, de aici si capacitatea oricarui membru al colectivitatii de a putea transmite mesaje Dincolo. Putem vorbi deci despre un discurs mitico-religios, pentru ca avem de a face, cu siguranta, cu o forma de religiozitate populara. Simbolica riturilor de trecere 201 intilnim aici acea lupta dintre elementul supranatural, elementul mitic al religiei populare, si rational. Supranaturalul se impune constiintei umane pentru ca dintotdeauna individul a stiut ca se situeaza undeva intre doua tarimuri. Religia, in sensul restrictiv, in care este inteleasa de multi oameni, ca dogma, s-a apropiat mai intii de mit si abia dupa aceea l-a depasit. Toate aceste lucruri pot fi demonstrate la nivelul textului pe care il interpretam. Mitul fundamental pe care il regasim la nivelul Cintecului Zorilor este cel al marelui drum, sau al marii treceri. Drumul apare ca metafora a initierii omului in tainele celui mai mare mister: Moartea. Cea mai buna realizare a relatiei dintre drum si initiere o intilnim mai ales in cea de-a doua parte a textului, acolo unde "femeile de la Zori" ii dau sfaturi celui plecat in marea calatorie. Spatiul omului apartinind culturilor arhaice si traditionale este unul al reunirii, al totalitatii. Totusi, trecerea dintr-o lume intr-alta presupune parcurgerea unui drum. Acelasi lucru il putem observa si in cazul in care individul este pus in situatia de a trece dintr-o virsta in alta, sau dintr-o stare in alta. in Cintecul Zorilor defunctul apare in ipostaza pribeagului, ratacind intre pamint si cer, intre lumea cu dor si lumea fara dor. in primul rind, este prezentata despartirea de familie, dublata in cele mai multe variante de iertaciuni. Cu acest prim segment ne situam inca in planul ceremonialului real. in cel de-al doilea segment, ne este prezentat drumul. Din acest moment ne vom situa in planul ceremonialului mitic. Parcurgerea drumului presupune depasirea mai multor etape, foarte bine identificate deja de Mihai Pop, "prima treapta este, ca si in unele basme, alegerea drumului. (...) Treapta a doua este din nou ca si in basm intilnirea cu adjuvantii (...). Treapta a treia prezinta primul contact cu lumea celor morti, intilnirea la frontiera acestei lumi si vamile ce se platesc pentru a intra in ea".165 165 Mihai Pop, Mitul marii treceri, in vol. Folclor rominesc, II, Editura Grai si Suflet - Cultura Nationala, Bucuresti, 1998, p. 208. 202 Delia Suiogan in ultimul segment, ni se vorbeste despre momentul integrarii peregrinului in acea lume, ceea ce presupune si refacerea echilibrului. Tot in cadrul acestui segment, ne sunt prezentate o serie de acte rituale ce se indeplinesc dupa inmormintare. Toate elementele ne propun o revenire in planul ceremonialului real. Mitul se construieste cu ajutorul simbolurilor, al arhetipurilor si schemelor, dupa formularea lui Ivan Evseev. Vom incerca acum sa identificam citeva dintre cele mai reprezentative simboluri, idei mitologice si actiuni rituale si sa le interpretam din perspectiva mitului marii treceri, urmarind insa si relatia ce se stabileste intre mit si religie (crestinism), pornind de la ideea ca ritualul si simbolul ne descopera cel mai bine modul de gindire al unei comunitati. Unele dintre simboluri, fiind tratate intr-un alt context, vor fi doar amintite cu simbolistica lor generala. Drumul catre lumea cealalta se desfasoara sub forma calatoriei, care este un simbol al cautarii, al initierii. De cele mai multe ori ea a fost identificata cu mersul spre'centru, simbol al dezvoltarii spirituale. Calatoria post-mortem este cea mai semnificativa dintre toate, scopul ei fiind acela de atingere a starii supraumane (la nivelul gradului de cunoastere). La acest nivel, Cintecul Zorilor se apropie foarte mult de Cartea mortilor, egipteana sau tibetana. Si aici avem de-a face cu un fel de manual, cuprinzind indicatii precise asupra calatoriei pe lumea cealalta si a modului in care se poate scapa de primejdiile ce il ameninta pe raposat in lumea de Dincolo. Atingerea unei astfel de stari de poate realiza doar daca se reusea trecerea unor poduri sau punti. Trecerea podului "inseamna si trecerea de la pamint la cer, de la starea omeneasca la cele supraomenesti, de la contingenta la nemurire"166. Podul apare deci ca una dintre componentele de baza ale drumului simbolic. "El este totodata un obstacol in calea drumetului".167 in acest context, 166 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op cit., III, p. 118. 167 Ivan Evseev Dictionar de simboluri si arhetipuri culturale, Editura Amarcord, Timisoara, 1994, p. 147. Simbolica riturilor de trecere 203 el devine o metafora a treptei initiatice. Initierea presupune obligatoriu purificarea rituala. Revenind asupra sensului simbolului pod, vom observa ca, in credintele rominilor, intilnim chiar sintagma podurile mortilor, care nu sunt altceva decit acele bucati albe de pinza, cusute sau necusute, care se dau de pomana in timpul cit mortul sta in casa si in timp ce este dus spre groapa. Podul simbolizeaza o tranzitie, ceea ce presupune acordarea unei sanse de schimbare, apele care curg pe sub el fiind simbolul haosului, labirintului. De aceea era foarte important ca sufletul sa poata trece aceste poduri, pentru a nu cadea in Haos sau pentru a nu rataci vesnic in Labirintul dintre Aici si Dincolo. in directa relatie cu podurile vom pune simbolismul usii, ferestrei si cel al portii. Aminteam in prezentarea in desfasurare a ceremonialului funerar despre deschiderea rituala a usilor si ferestrelor casei imediat ce omul isi dadea ultima suflare. Depasirea mai intii a pragului usii si mai apoi a pragului portii este deosebit de semnificativa in contextul ritualurilor Trecerii, foarte bine marcata si la nivelul ceremonialului funerar. Fereastra si usa deschise inseamna o provocare adresata sufletului de a se elibera de limitele sale pamintesti, o prima forma de indicare a caii pe care trebuie sa o apuce pentru a atinge un alt stadiu. Trebuie sa amintim acele ferestre ale sufletului, prezente, de altfel, in textul Zorilor. Ele erau niste orificii facute in sicriu prin care defunctul putea ramine in legatura cu cei vii, primind pe acestea pomenile (aburii mincarurilor si bauturilor date de sufletul sau). Ferestrele faceau posibila si comunicarea dintre suflet si trup, inainte ca acesta sa putrezeasca. Avem de-a face deci si cu ideea libertatii de miscare. Trecerea pragului portii, care presupune in mod obligatoriu inchiderea usii si a ferestrelor, implica si o invitatie la auto-cunoastere. Sa nu uitam ca drumul de acasa pina la cimitir reconstituie drumul simbolic al defunctului catre Lumea stramosilor, 204 Delia Suiogan pe parcursul caruia el va trebui sa coboare in adincurile propriului eu. Doar aceasta initiere incheiata cu o cunoastere de tip superior ii va da dreptul sa devina el insusi stramos. Trecerea presupune de asemenea plata vamilor vazduhului, care se face cu ajutorul banilor si colacilor. Banii sunt "semne simbolice prin excelenta (tin locul valorii marfii), se asociaza cu bogatia, prosperitatea, puterea"168. Asadar, banul poate fi interpretat mai intii ca metafora-simbol a vointei de depasire a obstacolului si apoi ca simbol total al discernamintului dintre fapte. Colacul ritual este "obiect al sacrificiului ritual (...), ofranda rituala, strins legata de cultul mortilor"169. Acest tip special de piine ne apare ca simbol al puritatii si al sacrificiului. Sa nu uitam ca in cadrul acestui simbol se unesc sensurile mai multor simboluri (griu, apa, sare, drojdie, foc). Atingerea starii supraumane presupune si alegerea drumului sau a caii. Drumul, calea sunt asociate, in mod obisnuit, devenirii. "Tipologia drumurilor simbolice se pare ca este mult mai variata si mai bogata decit clasificarea geografica si economica a cailor de circulatie. in mit, legenda, basm, cintec sau vis, semnificatia simbolica'a drumului va depinde de o serie de factori legati de orientarea lui in raport cu punctele cardinale, cu un anumit centru, cu directia spre stinga sau spre dreapta."170 Si in Cintecul Zorilor ni se vorbeste despre necesitatea alegerii caii spre dreapta, care devine metafora a drumului drept ce permite atingerea scopului propus. Drumul are si o serie de locuri marcate puternic, mai semnificative fiind rascrucile si puturile. Ambele sunt atit simboluri ale centrului, cit si ale limitei si favorizeaza intilnirile dintre fiinte, dar si dintre malefic si benefic, viata si moarte. "Raspintia nu este un scop, ci o oprire, 168 Idem, p. 21. 169 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op cit, I, p. 116. 170 Ivan Evseev, Dictionar de simboluri..., ed. cit, p. 55. Simbolica riturilor de trecere 205 o invitatie de a merge mai departe (...) sau, daca, in ce te priveste, descoperi ca esti incapabil sa alegi, in acest caz devine un loc de meditatie, de asteptare si nu de actiune".171 Alegerea corecta a directiei conduce la rezolvarea situatiilor de criza. Acest drum, stind sub semnul labirintului, presupune in mod obligatoriu prezenta confuziei. Confuzia presupune, in acest context, caderea in inconstient, cu obligatia drumetului de a recunoaste semnele care sa-l conduca la cunoastere, ea insemnind, de fapt, posibilitatea de redescoperire a Sinelui in ipostaza de Centru. Alegerea directiei devine o forma de redescoperire a identitatii, dar intr-un plan superior. Drumul spre dreapta ar deveni sinonim cu drumul spre lumina sau cu drumul luminos; calea cea luminoasa va fi o cale fara intoarcere, suprapunindu-se peste drumul ascendent al soarelui, un drum al ordinii ce ii va permite sa-si depaseasca conditia. Drumul spre stinga se apropie de simbolismul drumului intunecat, un drum al ratacirii, al dezordinii, al coboririi si, implicit, al revenirii nefiresti la conditia initiala. Vom observa asemanarea dintre aceste praguri ce separa conditia terestra a umanului de conditia sa cosmica si pragurile solstitiale si cele echinoctiale, atit de bine marcate ritual in cadrul obiceiurilor de peste an. Chiar daca directia pare a fi un simbol al spatiului, in acest context ea devine si un simbol al timpului. Alegerea corecta a caii va permite individului sa reapartina acelui timp tare. Fintina si rascrucea le-am putea inscrie, din aceasta perspectiva, si in rindul simbolurilor ce definesc grota cosmica, atit de prezenta in alte culturi; reflectarea chipului in apa fintinii, contactul cu apa sacra, popasul din centrul rascrucii si meditatia devin, credem, locuri si forme ale manifestarii fiintei, acest fapt oferindu-i sansa unei alegeri corecte. 171 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op. cit., III, p. 152. 206 Delia Suiogan Pentru a putea depasi toate obstacolele ce-i sunt puse inainte, sufletul are nevoie de ajutor. intilnim in acest text o serie de adjuvanti, toti intrind sub incidenta sensului simbolic: toiagul, lumina (luminarea), pomul (bradul), baba, voinicii, calul, vidra lupul, ursul etc. inainte de a deveni adjuvanti, ei intra in seria simbolica a incercarilor, importanta fiind recunoasterea insemnelor, deoarece locul spre care se merge este permis doar celor alesi. incercarile sunt alte simboluri ale initierii. "Initierea, departe de a fi considerata ca o moarte, este, dimpotriva, o a doua nastere, precum si o trecere de la intuneric la lumina".172 Toiagul (statul) - cirja - "are semnificatia unui auxiliar, a unui reazem".173 Prezenta acestui obiect ritual ne trimite la ideea unei infirmitati (sa nu uitam ca omul aflat pe patul de moarte este considerat de oamenii din popor a fi bolnav - de moarte). Infirmitatea este atit de natura fizica dar si spirituala. in acest context, toiagul este cel care ajuta la inaintare. Prin subordonarea lui simbolurilor verticalitatii, fapt ce permite integrarea si in seria simbolurilor Axei Lumii, toiagul mai poate primi si sensul de indicare a directiei, devenind o posibila cheie care sa-i deschida sufletului'unele porti. in basmele populare, eroii ratacitori pe Tarimul Celalalt arunca un bat peste apele involburate si el se transforma intr-un pod sau intr-o punte. Stim ca multe dintre simbolurile folosite in basme vin dinspre mitologia mortii; asadar, este evident faptul ca avem de-a face cu un element ce ii va permite sufletului sa iasa din Labirint. El are si valoarea unei arme; vorbim in acest caz despre batul magic care are puterea de a imblinzi fiarele. Luminarea este simbolul luminii, dar si simbol al jertfei. "Simbolismul luminarii este legat de acela al flacarii. (...) Ceara, fitilul, focul, aerul care se reunesc in flacara arzinda, miscatoare si colorata sunt ele insele sinteza tuturor elementelor naturii. Dar 172 Rene Guenon, Simboluri..., ed. cit.,p. 199. 173 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op cit., III, p. 335. Simbolica riturilor de trecere 207 aceste elemente sunt individualizate in acea flacara unica"174. Lumina produsa de luminare este simbolul purificarii prin ardere si, implicit, simbolul "salvarii, al elevatiei spirituale."175 in cele mai multe variante ale acestei poezii de ritual si ceremonial ea apare in ipostaza de faclie, care depaseste simbolismul luminarii. Daca luminarea trimite in primul rind la ideea de ardere cu sens purificator, faclia lumineaza, "flacara facliei este alba, nu rosie; se zice ca nici nu te arde daca o atingi", este vorba asadar despre un simbol al iluminarii, care presupune depasirea unei stari inferioare si agregarea la o stare superioara. Imaginea simbolica a poienii "cu mese intinse si faclii aprinse" ne trimite la ideea vietii vesnice caracterizate prin deplina cunoastere; o cunoastere care anuleaza dorinta, dorul - lumea fara dor -, care ofera posibilitatea apartenentei totale la sacru. Pomul (bradul), aflat la limita dintre pamint si lumea cealalta, intra in seria simbolurilor verticalitatii. "Figura axiala, arborele reprezinta in mod firesc drumul ascensional pe care-l strabat cei ce trec din lume vizibilului in cea a invizibilului."176 De asemenea, el are caracterul unui centru, facind posibila comunicarea dintre lumea subpaminteana, cea terestra si cea celesta. in al treilea rind, arborele apare ca simbol al ciclicitatii vietii: "copacul inmugureste, inverzeste, creste, renaste chiar si dintr-un trunchi care parea mort" (s.n.)177. Bradul, copacul care ramine mereu verde, apare ca varianta cea mai frecventa a simbolului total - arborele lumii sau pomul vietii. Fie ca apare in ritualul de la nastere, nunta, sau inmormintare, credem ca bradul este in fapt un "copac al vointei de a trai", dupa cum scria Schopenhauer, cu constientizarea totala a faptului ca moartea nu inseamna sfirsitul vietii, ci doar accesul spre o viata vesnica. 174 Idem, II, p. 243. 175 Ivan Evseev, Dictionar de simboluri..., ed. cit, p. 94. 176 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op. cit., III, p. 152. 177 Maurice Caucagnac, Simbolurile Biblice, Humanitas, Bucuresti, 1997, p. 125. 208 Delia Suiogan Alaturi de aceste obiecte cu valoare simbolica intilnim o serie intreaga de fiinte mitice. Baba batrina face parte din categoria semidivinitatilor si are puterea de a ajuta sufletul sa-si aleaga drumul, fiind un simbol al intelepciunii. De obicei aceste semidivinitati sunt percepute de catre popor ca "fapturi ciudate, cind malefice, cind benefice".178 Fiind batrina, primeste si atributul experientei, ea poate oferi niste chei. Avem de-a face cu o falsa structura'pleonastica in aceasta formulare, deoarece insistenta asupra batrinetii are valoare simbolica, adica avem in fata un personaj de dincolo de timp, cunoscind atit trecutul, cit si viitorul. Ea ar putea reprezenta primul contact pe care sufletul il ia cu Stramosii. Baba si mosul fac parte din acel cult al stramosilor, cei care patroneaza si ciclurile naturii, dar si viata neamului. Ei au de regula un rol protector, dar, daca se incalca anumite legi, ei pot si pedepsi. Baba va aparea aici in dubla ipostaza, cea de piedica, dar si cea de adjuvant. Alaturi de baba apar si cei trei voinici. Ei fac parte din categoria acelor eroi mitici umani care puteau circula liber intre cer si pamint si care aveau rolul de a arata calea. Ei nu pot anula piedicile puse in calea sufletului pentru ca apartin, de asemenea, categoriei semidivinitatilor. De aceea, apar in discursul creatorului popular in dubla ipostaza, obstacol si adjuvant. Oamenii au fost dintotdeauna fascinati de lumea animalelor, fiind atrasi in primul rind de forta lor, dar si de puterea instinctului lor, acest fapt conducind la' aparitia unui adevarat cult al animalelor. Un numar destul de mare de animale cu forte magico-mitologice poate fi surprins in credinte, rituri si datini, legende, basme sau fabule. Ritul magic este'insa cel care l-a apropiat pe om de animal. Devenirea animalului domestic sau salbatic ca simbol total cunoaste mai multe etape: imaginea cit mai apropiata de real, cu semnificatie pur magica, imaginea 178 Romulus Vulcanescu, Mitologie..., ed. cit., p. 335. Simbolica riturilor de trecere 209 stilizata cu valoare moralizatoare, imaginea alegorica, imaginea decorativa. Din toate aceste etape putem descoperi viziunea asupra lumii a omului apartinind diferitelor tipuri de cultura. Animalul capata valoarea unei imagini cu valoare de exemplu, mai intii cu un scop magic; prin intermediul animalului omul incearca sa actioneze asupra naturii, devenind un mediator intre Cosmos si Om. Vorbim deci in primul rind despre o valoare pur practica a acestui simbol. Acesta este dublat apoi de scopul simbolic si de cel alegoric, in acest caz exemplul avind in primul rind o valoare morala, fara a se renunta la cea practica. in ultimul rind, vom aduce in discutie scopul ornamental, valoarea dominanta fiind cea estetica. De remarcat este faptul ca, in mediile traditionale, esteticul nu anuleaza niciodata valoarea morala. Animalele au jucat un rol foarte important in viata oamenilor. De cele mai multe ori ele sunt asimilate unor corpuri'ceresti, ceea ce inseamna ca prin intermediul lor microcosmosul si macro-cosmosul redevin un intreg. Calul este un astfel de animal devenit semn vizual, capabil sa transmita in mod direct mesajul in procesul de comunicare cu verticala pe care actantii ritualurilor incearca sa-l pastreze mereu viu. In lucrarile de specialitate, calul "constituie unul dintre arhetipurile fundamentale. Ca si alte simboluri, si acesta ne propune o dubla interpretare. Mai intii, acest cal arhetipal este "purtatorul deopotriva al vietii si al mortii."179 in textul pe care il interpretam, calul apare in'ipostaza unei cratofanii infernale, prevestind moartea. De obicei caii mortii sunt negri, mai apare si calul alb - nu este vorba insa despre albul solar, ci despre albul doliului. in al doilea rind, calul apare in ipostaza de adjuvant, are rol de psihopomp, "calauza clarvazatoare (...), caci el singur poate trece nepedepsit pragul misterului inaccesibil ratiunii." 180 in textul de fata intilnim deci calul chtonian, care vine sa duca trupul 179 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op cit, I, p. 224. 180 Idem, p. 225. 210 Delia Suiogan in zonele subpamintene, permitind revenirea in Pamintul-Mama. Asadar, nu putem vorbi despre un rol malefic al calului, ci despre unul benefic, putrezirea fiind o conditie esentiala a eliberarii individului de Timpul istoric, dupa cum'am vazut. Alaturi de cal, ca animal domestic intilnim si cocosul. Si el ne apare in ipostaza mesagerului mortii: "cocosii negri cintara", dar in acelasi timp nu ramine la nivelul semnificatiei negative. Ca si calul, el este asimilat soarelui, el anunta zorile, rasaritul, invierea, dar si reinvierea. El are in primul'rind o functie de aparare: pe cei vii ii apara de tenebrele noptii, anuntind'orele noptii intre care nu este permisa raminerea in spatii deschise, celor morti le anunta zorii noii existente si mai apoi le indica directia. Este deosebit'de semnificativ faptul ca in unele variante lumea mortilor, lume intermediara intre Aici si Stramosi, este prezentata ca un spatiu in care cocosii nu cinta, fiind definita ca o lume a beznei primordiale, iar sufletul trebuie sa invete singur sa redescopere lumina. Tot in seria animalelor domestice vom situa boul, animalul ce conduce defunctul catre cimitir, in planul realului, dar care are valoarea unui animal psihopomp in planul mitului. El va ara locurile peste care urmeaza sa treaca sufletul. Apare aici capacitatea sa de sacrificiu si, implicit, functia sa apotropaica. Vidra are si ea rol de psihopomp, avind o valoare initiatica. Ea este legata de reprezentarile lumii de Dincolo, crezindu-se in popor ca pazeste intrarea in lumea mortilor, precum un Cerber. Interesant este de remarcat si faptul ca simbolismul vidrei este de obicei pus in directa relatie cu simbolismul catelului-pamintului, fiind in acelasi timp obstacol, dar si adjuvant Ea are un caracter infernal, pedepsindu-i pe cei care nu se dovedesc apti de a trece de Poarta vazduhului, dar ea poate ajuta prin indicarea directiei. Lupul apare si el in ipostaza de stapin al tarimului Mortii, avind rol psihopomp. De altfel, lupul apare inca la daci ca patron al initierilor (razboinice). Chiar daca apare ca un simbol al cruzimii si al mortii, el este considerat un animal sacru, fiind considerat un Simbolica riturilor de trecere 211 stramos mitic. Este in acelasi timp obstacol, pentru ca poate devora sufletele ratacite, dar si adjuvant, deoarece, datorita vederii sale nocturne, el fereste sufletul de anumite primejdii, capcane. Ursul apare in foarte putine variante. Este un animal sacru, "stramos totemic stapin al lumii de jos, geaman zoomorf al omului, ocupind un loc intermediar intre animalitate si umanitate".181 Ca si celelalte doua simboluri, este si obstacol si adjuvant, avind rol psihopomp. insa mai degraba ursul ar trebui asezat alaturi de baba, mos sau voinici, deoarece intilnirea cu ursul pare a fi o alta ipostaza a intilnirii cu stramosii, avind de-a face in fapt cu o masca de urs. Aceasta masca ne vorbeste despre moarte si reinviere, care nu sunt altceva decit metafore ale initierii. Atingerea starii supraumane este pusa, in Cintecul Zorilor, sub semnul ajungerii in "cimpul cu jocu". Si la acest nivel putem identifica alte simboluri: cimpul, poiana si hora. Cosmosul este alcatuit in viziunea omului traditional din mai multe zone intre care comunicarea este posibila cu ajutorul intermediarilor, existind totusi anumite momente de-a lungul anului in care comunicarea devine directa. Asa cum deja am spus-o, cel mai bine reprezentate in mentalitatea traditionala sunt trei nivele ale Cosmosului: Celalalt tarim, Lumea de aici si Lumea de dincolo. Fiecare dintre aceste trei nivele este descompus la rindu-i in mai multe zone, un rol foarte important avindu-l in toate cele trei cazuri cimpiile, poienele, muntii, padurile, prapastiile, hotarele. Pentru a confirma aceasta idee, inainte de a descoperi sensul cimpului, vom aduce in discutie simbolismul locurilor "arate" si "grapate". Ca mai toate simbolurile implicate in acest text, si acestea au o semnificatie dubla. Mai intii, brazda poate reprezenta o piedica, un prag, poate fi chiar asimilata unei guri de prapastie. Grapatul duce la nivelarea brazdelor, dar permite afundarea/ impotmolirea piciorului in tarina. Ele devin semne ale intirzierilor 181 Ivan Evseev, Dictionar de simboluri..., ed. cit., p. 195. 212 Delia Suiogan si chiar ale ratacirilor. in acelasi timp insa contactul cu pamintul arat inseamna si contactul cu matricea, care ofera posibilitatea renasterii intr-o stare superioara. Cimpul apare aici in ipostaza de "cimpiile cerului", locul unde merg cei morti, daca au reusit sa depaseasca toate obstacolele; loc de intilnire cu cei din neamul stramosilor. Putem sa consideram acest simbol ca metafora a libertatii privita ca rezultat al eliberarii. Trebuie sa discutam, in paralel cu acest simbol, si despre simbolismul gradinii, ca loc al bogatiei vietii si al nemuririi. "in Biblie gradina are o semnificatie deosebita. (...) Este un domeniu divin, o "bucata" de Dumnezeu, care aminteste de forta regeneratoare si roditoare a Domnului".182 Daca muntele presupune o ascensiune care devine sinonima cu incercarea de regasire a centrului, implicit cu depasirea unei stari a noncreatului si anularea ei intr-o stare a creatului, ajungerea in acest cimp inseamna posibilitatea de expansiune, pornind tocmai din acest Centru redescoperit, si constientizarea starii de plenitudine. Cimpia este un spatiu deschis, aici nu este insa vorba despre acea deschidere ce trimite la ideea de dezordine, dezechilibru, ea este, dimpotriva, un spatiu ordonator prin faptul ca se incearca identificarea unui singur Centru, acel "Centru tare", dupa afirmatia lui M. Eliade, din care pornesc, precum razele soarelui, toate manifestarile acestui tip de existenta. Cimpia este deci o metafora totala a ordinii, o ordine macrocosmica insa, spre care tinde si microcosmicul - aici nu putem vorbi despre un astfel de centru unic, ci despre o pluralitate de centre care incearca sa se raporteze la unul mai puternic. Cimpia este sfera ultima dinspre care am pornit si in care ne intoarcem, ea reprezinta ansamblul tuturor lumilor, "originea si sfirsitul se intilnesc si coincid sau, mai degraba, ele nu sunt in 182 Maurice Caucagnac, op. cit., p. 87. Simbolica riturilor de trecere 213 realitate decit unul si acelasi lucru, ceea ce nu este posibil decit pentru ca ele nu se situeaza la un nivel oarecare al manifestarii, ci dincolo de aceasta si in Principiul insusi".183 Hora (jocul) in acest text apare ca simbol al intilnirii urmate de acceptare. Ea nu mai tine deloc de ludic, integrarea in lumea stramosilor neputind fi definitiva decit prin acceptare. in acelasi timp, hora are si o functie initiatica, sufletul "invatind sa apartina acelei lumi"; este evident ca ea readuce in discutie simbolismul circularitatii, al apartenentei totale la un Centru. Poate ca in acest caz ar trebui chiar sa vorbim despre definirea Centrului insusi -fiind vorba despre acele "hori chichite". Este necesar sa aducem in discutie si faptul ca defunctului i se cer in schimbul ajutorului fie ochiul drept/sting, fie piciorul drept/sting. Ambele insemne fac posibila recunoastere drumului si a semnelor. Ochiul este asimilat soarelui, permitind accesul la cunoastere. "in aria romineasca exista o anumita asociere mito-simbolica intre ochi si oglinda, insotita de practici si credinte asemanatoare"184, indicatia de a nu da ochiul, ci banutul, gulerelul, este deosebit de semnificativa in acest context. "Citirea" ochilor reprezinta, probabil, in mentalitatea de tip traditional ultima prob pe care sufletul o are de depasit inainte de a fi acceptat definitiv in Lumea stramosilor. Este vorba cu siguranta despre "ochii mintii ", si poate ca asa ne putem explica de ce primul lucru ce trebuie facut, imediat ce individul isi da ultima suflare, este inchiderea ochilor si intoarcerea oglinzilor. Se acorda inca o mare grija nedeschiderii intimplatoare a ochilor in timpul zilelor in care defunctul ramine in casa: se pun monede peste ochiul inchis, iar unul dintre motivele inca vii in memoria oamenilor, pe linga altele, este acela ca "el nu trebuie sa vada jalea ce a lasat-o in urma si sa se duca cu sufletul impacat 183 Rene Guenon, Simboluri...., ed. cit, p. 364. 184 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor ..., ed, cit., p.337. 214 Delia Suiogan in ceea lume". Absenta ochiului ar presupune pierderea identitatii, ar deveni o umbra, ceea ce, din nou, ar atrage dupa sine ratacirea in labirint iar el ar putea fi identificat cu un suflet pierdut. in incercarea de a evita un astfel de lucru, se dau de pomana acele animale domestice: gaina sau cocosul, care, pe linga celelalte semnificatii ale lor, pot suplini absenta ochilor, indicind directia - cocosul prin cintec, gaina prin scormonirea pamintului' si realizarea unei poteci. Cum aceste animale nu pot insa sa marturiseasca despre bunele si relele din viata ratacitorului, ramine ca acei ramasi in viata sa devina garanti pentru firea celui plecat. De aici obligatia de a da pomelnice si de a face pomeniri de sufletul raposatilor. De asemenea, piciorul "e un simbol al depasirii distantelor, al comunicarii si relatiilor dintre indivizi. Urmele de picior sunt intotdeauna o metonimie a persoanei, semne ale prezentei sale in lume [mai ales in acest context] (n.n)".185 Simbolismul piciorului se suprapune peste cel al ochiului. Am adus in discutie doar citeva dintre multele simboluri pe care acest discurs-text le propune. Credem ca ele sunt capabile sa sustina si sa demonstreze ca exista o mitologie a mortii la romini inca destul de bine conservata la nivelul textului poetic, dar si la nivelul actului ritual. Intentia noastra nu a fost acea de a scoate in evidenta specificul zonei cercetate, majoritatea simbolurilor prezente in variantele propuse de noi pot fi intilnite si in variantele publicate de C. Brailoiu, M. Pop, N. Bot, I. Ghinoiu si multi altii, ci, asa cum am anuntat inca la inceputul lucrarii, de a urmari modul in care sensul initial poate fi redescoperit, nu prin insumarea tuturor sensurilor, ci prin redescoperirea acelei retele interne, deosebit de complexa, a semnificatiilor ce se subordoneaza unui sens unic. Rolul contextului in care apare textul Cintecul Zorilor ca productie literara este, la rindu-i, determinant. Chiar semnificatia 185 Idem, p370. Simbolica riturilor de trecere 215 estetica a unui astfel de text tine de conceptia in virtutea careia el are o anumita functie in cadrul ritului. Nu putem sa facem abstractie nici de faptul ca avem o poezie rituala, nascuta la nivelul unei anumite conceptii despre lume, pe baza unei gindiri superstitios-magice. Putem afirma ca, la origine, textul a fost conceput pentru a avea o anumita semnificatie magica de care trebuie sa tinem seama, daca dorim sa descifram adevaratele sensuri ale mesajului pe care ni-l transmite textul poetic. Poezia Zorilor se realizeaza in cadrul gindirii magice care are la baza un rit, o credinta si care, la rindul ei, isi creeaza forme proprii de manifestare religioasa. Desi suntem in fata unei faze evoluate a ritului, caracteristicile generale ale gindirii magice mai pot fi inca identificate. Acest text are la baza si un sistem de acte si procedee mitice care au rolul de a media intre om si Univers. "Transferul imaginar-simbolic plaseaza subiectul uman inauntrul structurilor magice"186. Aceasta influenta magica se realizeaza mai ales prin cuvint si gest. Caracterul functional-magic al poeziei de ritual a fost foarte bine evidentiat de catre L.F. Alfred Maury, in lucrarea sa despre magie si astrologie in antichitate si in evul mediu. Nu este deloc intimplator faptul ca in acest text se incepe intotdeauna cu invocarea numelui fiintelor supranaturale. Relatia ce se stabileste intre om si aceste forte este directa, rugamintea de a nu "zori", inainte ca mortul sa-si fi pregatit toate cele necesare drumului, fiind adresata direct. Magia prin cuvint si magia prin gest, riturile prin care se realizeaza o actiune magica au rolul de a media intre colectivitate si lumea cealalta. Zorile, ca si Paparudele sau Caloianul, personaje apartinind poeziei de invocare a ploii, au puterea de anulare a crizei,'aparuta la un moment dat in viata colectivitatii, restabilind echilibrul anterior. Ele apar insa si in ipostaza de intermediari intre lumea terestra si lumea mortilor, dupa cum am mai spus. 186 Nicoleta Coatu, Structuri magice traditionale, Bicc ALL, Bucuresti 1998, p. 2. 216 Delia Suiogan Structura compozitionala a textului este organizata in raport cu functia de mediere a ritului, demonstrind inca o data dependenta de contextul ritual-magic. De exemplu, prima parte a invocatiei este ceruta de chiar logica actului ritual-magic, ea devenind un element propriu-zis de actiune magica. Aceasta secventa este alcatuita din trei unitati compozitionale, dupa cum au observat-o deja marii nostri folcloristi. Prima unitate este reprezentata de invocarea numelui fiintelor supranaturale si are rolul de a le imbuna si de a le atrage de partea colectivitatii. Cea de-a doua unitate este o urmare fireasca a celei dintii,'continind mesajul adresat fapturilor mitologice. Mesajul este transmis prin procedeul enumerarii care caracterizeaza de obicei gindirea magica. A treia secventa contine motivatia cererii. Un rol determinant in demonstrarea functiei magice a acestui discurs il are si refrenul, care consta fie in reluarea primelor doua unitati din cadrul primei secvente, fie in reluarea primei unitati. Refrenul delimiteaza textul in secvente sau unitati semantice, dar devine in acelasi timp si un element esential al poeziei ca act magic, marcind insistenta asupra invocatiei. Fara a fi un rit de invocare propriu-zis, poezia Zorilor de la inmormintare apeleaza la invocatie in scopul indeplinirii functiei sale magice. "Componenta a macrosistemului universal, fiinta umana se implica in mecanismul confruntarii celor doua principii, aflate in opozitie, viata si moartea" (s.n).187 Medierea este realizata de forte sacre, apartinind sistemului mitic, intilnind si reprezentari precrestine si crestine (cel mai adesea Maica Domnului si Dumnezeu). Se poate observa ca poezia Zorilor opereaza cu simboluri mitice si se structureaza compozitional in raport cu functia lui magica. Ca orice alt text apartinind poeziei de ritual si ceremonial, si Cintecul Zorilor trebuie analizat din perspectiva unui sistem bine inchegat, cu o ierarhie interioara a structurii si simbolurilor 187 Idem, p. 3. Simbolica riturilor de trecere 217 rituale. Dincolo de acest caracter formalizat pronuntat, foarte important este sa evidentiem caracterul sincretic, dominant si aici. Sincretismul este evident nu doar la nivelul limbajelor utilizate sau al functiilor, ci si la nivelul formelor de cultura incorporate. Cintecul Zorilor se realizeaza in primul rind ca discurs pentru ca, prin sensul si semnificatiile pe care le propune, vizeaza lumea, se aplica la realitate, realizindu-se ca eveniment. Numai dupa aceea devine text. Putem identifica doua tipuri fundamentale de discurs in cadrul acestei poezii: discursul simbolic, in cadrul caruia simbolul apare ca modalitate de comunicare obiectiva a realului. Prin intermediul sau realitatea este ridicata in zona fabulosului. Al doilea tip de discurs este cel ideografic, datorat aparitiei unor insemne figurative care reprezinta de fapt fete reale ale lumii. Pe linga aceste doua tipuri mai putem vorbi despre prezenta unui discurs imperativ, ceea ce apropie aceasta poezie de descintec; despre un discurs fabulativ, ceea ce o apropie de basm si legenda. La baza tuturor acestor discursuri sta un intreg proces metaforic, rezultat al jocului de cuvinte, un joc social care exclude in totalitate gratuitatea, un rol foarte important avindu-l metaforele-simbol. Atit textul, cit si ritualul, au cunoscut un complex si sustinut proces de estetizare, limbajul ornamental nereusind insa'sa-l inlocuiasca pe cel simbolic sau pe cel magic. Dominanta ramine si astazi functia practica a celor doua componente ale ceremonialului, chiar daca sunt foarte putini cei care mai stiu sa desluseasca sensul simbolurilor verbale sau nonverbale. Meritul deosebit al artistului popular consta in faptul ca a stiut sa imbine utilul si esteticul intr-un Tot care reuseste sa modeleze de atitea milenii constiinte. Spatiul si timpul actioneaza asupra modului de a fi al individului. Omul tuturor timpurilor a trait atit intr-un spatiu si timp real, istoric, familiar, cu paduri, cu munti si pasuni, cu ape si drumuri, cit si intr-un spatiu si timp legendar, mitologic. 218 Delia Suiogan Obiceiurile in viata unei comunitati traditionale sunt privite deci ca niste semne complexe care fac'sa functioneze relatiile dintre oameni, dar tot ele sunt si cele care stabilesc si mentin relatiile oamenilor cu lumea, cu macrocosmosul. b. Cintecul bradului - structuri simbolice Tot in cadrul poeziei funerare trebuie adus in discutie si Cintecul bradului. Discursul dominant in care vom incadra si acest text va fi tot cel simbolic, simbolul raminind o modalitate de comunicare obiectiva a realitatii. Si la baza acestui discurs sta sistemul metaforic, provocat de sisteme tropologice specifice poeziei populare. Foarte important pentru descoperirea sensului ultim al acestui text este identificarea contextului initial, primar ce a dat nastere unui astfel de discurs. Acest lucru nu este posibil decit prin unificarea sensurilor tuturor unitatilor semnificative. Ca si in cazul Cintecului Zorilor, relatia dintre paralimbaje si limbaje este cea care ne va descoperi adevaratele sensuri, din nou un rol determinant avindu-l gesturile implicate. Sa nu uitam ca motivul central al acestei poezii este reprezentat de un gest complex, stramutarea bradului, el nefiind altceva decit suma altor gesturi semnificative, cautarea, alegerea, taierea, purtarea, asezarea. Toate acestea au valoarea gesturilor simbolice, chiar daca ele par sa-si gaseasca un corespondent in realitate. Ele incearca de fapt sa reconstituie o realitate dubla, rituala, capabila sa permita comunicarea individului uman aflat intr-o situatie de criza cu verticala. Chiar daca in zona cercetata nu se mai pastreaza decit forme simple sau forme contaminate cu elemente din Cintecul Zorilor, la nivelul incadrarii poeziei ca secventa rituala toate aceste gesturi sunt inca vii in memoria informatorilor si performerilor. Bradul este un substitut pentru defunct, iar modul in care se construieste acest sens ne trimite la ideea ca acest arbore face parte dintre marile arhetipuri ale inconstientului colectiv. El este Simbolica riturilor de trecere 219 unul dintre simbolurile care pastreaza semnificatiile simbolice ale unor timpuri stravechi, atunci cind cu ajutorul'acestora omul reflecta la mediul inconjurator, in incercarea de a da sens acestei lumi aparent haotice, dar mai ales in incercarea de a-si determina locul sau in aceasta Lume. Ca orice simbol vechi, el a evoluat ulterior imbracind o forma religioasa chiar, devenind un copac-totem. Bradul face parte dintre acele simboluri cu care, treptat, s-a identificat Universul insusi, el este in acelasi timp si pomul vietii, dar si arborele cosmic. De asemenea, el sta la baza constituirii unor limbaje simbolice noi (vezi pomul de Craciun, stilpul, crucea, scara etc). Textul ne propune o alegorie simbolica prin intermediul careia moartea nu mai este privita ca sfirsit, in sensul tragic al termenului, ci ca o reintegrare; aceasta presupunind insa descifrarea unor semne complexe, care va conduce la acea participare constienta la limita, despre care am mai vorbit. Descifrarea acestor semne implica si depasirea unei cunoasteri individuale si accesul catre o cunoastere supraindividuala, supraumana chiar. Acest discurs-text ofera posibilitatea identificarii celor doua modele, definite foarte bine de catre Gheorghe Vrabie: modelul ritual si modelul poematic. La baza constituirii celor doua modele stau: sistemul retoric, dar, mai ales, un sistem de imagini reprezentative sau imagini-cheie. Ca element fundamental al sistemului retoric amintim dialogul, de fapt, un dublu dialog: pe de o parte, cel dintre performer si brad, pe de alta parte, intre defunct si brad. Formulele de adresare din cadrul dialogului si acea structura de tip intrebare-raspuns au rolul de a ne situa intr-un timp semnificant, cel al coboririi, fiind vorba despre un timp real, al mortii, dar si un timp mitic, al intoarcerii la origini. in ceea ce priveste sistemul imaginilor reprezentative, amintim muntele, valea, ca forme de reprezentare a unui orizont spatial (geografic, dar mai ales spiritual - moartea fiind vazuta atit ca o separare de un spatiu familiar, cit si ca o reintegrare, ca o inchidere a unui cerc); taierea, gest brutal, constient si acceptat, ca forma de 220 Delia Suiogan participare la limita; metamorfoza bradului (Brade, frate, brade/ Ce-ai la radacina?/ Smirna si tamiie./ Dar pi la mijloc?/ Chit' de busuioc./ Dar in aripioare?/ Nourei de ploaie), ca semn al trecerii spre o alta stare; moartea (Brade, frate, brade/ Uita-te la vale (...) Vezi ce s-a ivit./ Tot un dudait./ Moartea te-a rapit. (...) De vezi ce mai vezi?/ Tot un fulgerat./ Moartea te-a luat. (...) De vezi ce mai vezi?/ Un cal mohorit,/ Negru si urit,/ Cu saua cernita/ Cu chinga boita/ Scara-i de argint/ Buna de suit), ca forma de reprezentare a probelor initiatice ce-i vor oferi dreptul la accederea spre o stare superioara. Toate aceste imagini contribuie la realizarea unei imagini-cadru, devenirea vegetalului ca dublet al umanului. Imaginile participa, in fapt, la construirea unei alegorii a mortii ca forma de reintegrare in natura, in Marele Tot. Imaginile reprezentative sau semnificante sunt realizate cu ajutorul figurilor si tropilor, care insa nu au un rol poetic propriu-zis, ci devin forme de realizare a unui limbaj specific poeziei de ritual si ceremonial, un limbaj simbolic. Nu avem de-a face cu simbolurile-figura (simbolurile poetice), ci cu simboluri conventionale, consacrate - forme de reprezentare a unei gindiri simbolice, specifice virstei ritual-mitologica a culturii. Datorita caracterului alegoric al textului, metaforele-simbol sunt cele care domina nivelul artistic. Porunca, coborirea, umbrirea, tamiia, busuiocul, ploaia tunetul, fulgerul, calul sunt de fapt simboluri care se lasa interpretate si ca metafore, aceasta pentru ca toate cuvintele amintite mai sus sunt mai intii de toate gesturi, obiecte, fenomene, fiinte cu valoare de simboluri conventionale si doar in al doilea rind simboluri poetice. Aceste simboluri au la baza o motivatie de tip metonimic, ele fixindu-se in urma unei substituiri bazata pe contiguitate logica. Putem identifica si la nivelul acestui discurs-text trei nivele fundamentale prin intermediul carora se construieste sensul: nivelul real, nivelul magico-ritual, nivelul mitologic. Toate cele trei nivele ne propun un limbaj simbolic. Din nou vom descoperi acea analogie macrocosmos si microcosmos, dar si analogii intre Simbolica riturilor de trecere 221 gesturi si actiuni comune si altele cu caracter sacru. Scopul ultim al acestui discurs-text, ca, de altfel, al intregului ceremonial funerar, este refacerea integritatii lumii prin reasezarea omului intr-o lume cu sens. Formele, gesturile, obiectele, cuvintele creeaza si in acest caz un suport solid pentru reafirmarea si prelungirea relatiei om-cosmos. Bradul nu trebuie privit in acest context in primul rind din perspectiva unui arbore format din radacina, trunchi, ramuri si frunze vesnic verzi. in el se manifesta o substanta, o energie, capabila sa ajute la acea reintegrare. in variantele mai apropiate de prototip se spune chiar ca acest brad va putrezi alaturi de defunct, fiind evident faptul ca nu vom vorbi in acest caz despre asimilarea vesnic verde-viata vesnica, ci despre o infratire intre fiinta bradului si cea a omului. Aceasta infratire simbolizeaza elevatia, deoarece printr-o astfel de actiune umanul se apropie pina la identificare de un element ce tine, prin natura sa, de axa lumii, a Universului, de verticalitate. Dupa cum am vazut deja, la nasterea unui copil se planteaza un pom sau el este inchinat unui pom, de regula unui brad; la nunta regasim steagul, virful de brad/mar impodobit; la inmormintare, in absenta bradului, vom intilni stilpul de linga cruce, mai mult chiar, crucea veche este o cruce de lemn; acestea sunt gesturi si atitudini simbolice, ele nu sunt gratuite, ci total motivate, avind rolul de a transforma imaginarul in real si de a concretiza abstractul. Ele pot demonstra faptul ca arborele este simtit drept o reprezentare a lumii, o forma prin intermediul careia omul pastreaza viu acel sentiment al apartenentei sale la cosmic. Taierea devine semn al eliberarii de radacina, iar coborirea apare ca reprezentare a ratacirii in lumea de jos, o lume exterioara. Taierea bradului se suprapune peste taierea firului vietii individului iar coborirea la vale corespunde si acelei rataciri in lumea mortilor. Atit valea, cit si lumea mortilor sunt privite ca spatii improprii, dar care permit trecerea spre o stare superioara. Ratacirea intr-o lume exterioara fiintei permite intr-o mai mare masura regasirea acelui Sine, prin cunoastere. 222 Delia Suiogan Bradul este parte a unei paduri care este simbol al vietii, mai mult chiar, un simbol al matricei; este insa si un simbol al inconstientului, un loc misterios, al pericolelor. Padurea o vom pune in directa legatura cu muntele, un loc al manifestarii totale, dar si un simbol al verticalitatii si stabilitatii. Coborirea la vale implica contactul verticalei cu orizontala, dar si al misterului cu cunoscutul, un gest deosebit de semnificativ, deoarece simbolizeaza optiunea necesara pentru a se putea ajunge in siguranta Centrului.' Tot astfel omul se rupe de lumea celor vii, lume privita sub semnul contactului individului uman cu matricea, pamintul, si porneste intr-o calatorie, de tip ascensional insa, ducind cu el doar urmele pasilor si faptelor sale. Ascensiunea este, evident, de natura spirituala, presupunind cunoasterea de tip superior. O cunoastere facuta posibila doar de aceasta reconstituire a Centrului prin aducerea orizontalei in contact cu verticala. Ascensiunea umanului este posibila si datorita coboririi bradului, dincolo de acea infratire intre fiinta bradului si cea a defunctului, revenirea arborelui in plan vertical, linga cruce, trimitind spre simbolismul scarii. Scara este in acest context un simbol al legaturii dintre Aici si Dincolo, avind rolul clar de indicare a directiei si, implicit, de anulare a haosului, a spaimei. Dar cel mai incarcat de semnificatii pare a fi pasajul in care se prezinta metamorfoza bradului. Ea evoca credinta in unitatea fundamentala a fiintei. Schimbarile nu afecteaza'structura de adincime a simbolului, ci devin expresia sanctiunii, dar si a idealului in acelasi timp. Putem vorbi despre un simt al responsabilitatii in cazul bradului, si nu doar in sens metaforic. Arborele nu apare doar in ipostaza de scara pe care sufletul poate urca sau cobori, ci el are rolul de a sustine si de a permanentiza acea aspiratie a individului plecat in marea sa calatorie catre dincolo spre puritate, dar mai ales are rolul de a impune sufletului dorinta de a se contopi cu Totul, de a deveni parte a Unitatii. Pentru aceasta omul trebuie sa-si depaseasca starea corporala si sa atinga o stare superioara. Simbolica riturilor de trecere 223 Este vorba despre recapatarea sentimentului apartenentei totale la cosmic, prin invatare. in acest context credem ca trebuie sa situam refuzul bradului de a-si apleca "crengarile" ("Nu ma pot, draga, apleca/ Ca la radacina mea a puiat serpoaica pui (...) Iar in tulpinioara mea a puiat corboaica pui./ Si in aripioare nourei de ploaie.") Trebuie sa remarcam faptul ca asistam la o metamorfoza ce permite realizarea unei metempsihoze. Daca bradul nu este afectat decit in aparenta, sufletul defunctului este obligat sa intre in acel ciclu grav al mortii si renasterii: moarte, ca stare umana, si renastere intr-o stare supraumana. Porunca data de catre defunct de coborire a bradului "din muntii carunti", pentru a-l "umbri" si a-l "scuti", va putea fi deci interpretata ca o forma de participare constienta la limita si, implicit, ca o forma de acceptare a transformarii. in cazul de fata, omul este obligat sa renunte la masca, desco-perindu-si adevaratul eu, acesta fiind cel care, prin initiere, va suferi transformarea. Scopul coboririi, umbrirea si scutirea, ne trimite la o noua interpretare a simbolismului bradului. Astfel, alaturi de casa, el devine un simbol al Sinelui. La fel ca si casa, bradul poate oferi si simboliza protectia, devenind si o forma de refugiu fata de tot ceea ce ii este strain, exterior, dar, la fel ca si in casa, sub umbra protectoare a bradului, individul se poate descoperi ca Sine. Prin intermediul acestei corelatii, arborele-casa, intilnim evidentiata nu doar functia de aparare, dar si o functie de propitiere. Prin moarte, individul se separa de neamul celor vii, pina la integrarea in lumea stramosilor aflindu-se intr-o stare critica, intermediara, caracterizata prin imposibilitatea raportarii la un centru care sa anuleze aceasta stare de dezechilibru, reinstituind starea de echilibru. Arborele-casa are tocmai acest rol de a-i descoperi pribeagului un posibil centru. Scutirea si umbrirea devin astfel simboluri-metafora ale starii de echilibru. Bradul are si valoarea unui pod, nu doar a scarii. El ofera oportunitatea pentru schimbare, realizind legatura intre lumea 224 Delia Suiogan reala si cea imaginara, dar si pe cea dintre om ca si corporalitate, ca fiinta limitata, si om ca spirit, ca fiinta libera/eliberata. Pentru a demonstra acest lucru vom reveni asupra metamorfozelor. Astfel, mai intii, radacina si sarpele sunt puse in mod simbolic in corelatie. Ambele sunt simboluri ale haosului, ale teluricului, dar si ale renovarii ciclice a naturii. Amindoua apar ca intruchipare a puterilor intunericului si, implicit, a raului; de asemenea, pot fi puse sub semnul gindirii inconstiente, irationale. Si radacina, si sarpele, sunt urmarite ca unind in structura lor semnificanta simbolismul pamintului si al apei. Radacina ar reprezenta deci inceputul, acesta stind sub semnul nediferentiatului. Faptul ca radacina sta mereu infipta in pamint ne trimite la ideea germenului diferentierii, al cunoasterii, existent inca in starea haotica, inconstienta, dar care trebuie sa se manifeste prin iesirea la lumina, sub forma de trunchi, ramura. Separarea trunchiului de radacina, corespunzind separarii sufletului de corp, semnifica imposibilitatea revenirii la starea inferioara a irationalitatii; avem de-a face din nou cu un gest de indicare a directiei, sensul fiind doar spre superioritate, ceea ce implica trecerea printr-un stadiu al constientului dus pina la limita extrema. Sarpele din radacina, privit sub latura lui de pazitor al comorilor materiale, dar mai ales al celor spirituale, are rolul de a opri la rindu-i aceasta revenire nefireasca spre radacina. El apare de foarte multe ori ca simbol al intelepciunii, mai ales in ipostaza de sarpe al casei; din aceasta perspectiva il vom situa in seria animalelor cu rol psihopomp, fiind in acelasi timp si obstacol, dar si adjuvant. Tot in mod simbolic sunt puse in corelatie alte doua simboluri, trunchiul si corbul. Ambele sunt puse in relatie cu aerul, ceea ce defineste o stare a creatului, a rationalitatii, a aspiratiei, dar raminind inca in planul imediatului, al vizibilului, al limitatului, al lumii materiale. Daca in radacina este baza trunchiului, in trunchi vom gasi baza ramurilor, care ne apar ca simbol al lumii spirituale, eliberate de material. Simbolica riturilor de trecere 225 Corbul este si el un simbol al intelepciunii, fiind considerat chiar o pasare subordonata simbolismului solar, avind rolul de a media intre cer si pamint. "Puirea" corboaicei in trunchiul bradului are acelasi rol de oprire a intoarcerii in starea cunoasterii limitate. Continuind ideea, se pun in corelatie coroana arborelui cu norul si ploaia. "Norul intuneca soarele, dar este in acelasi timp si sursa ploii fertilizante. (...) Norii negri, in general, simbolizeaza o stare de apasare psihica, in timp ce norul alb, luminos, e benefic si reprezinta o epifanie a fortelor luminii."188 Norii sunt in general semne ale obscurului, ale misterului, dincolo de care insa se afla adevarata cunoastere. La construirea acestui sens contribuie si simbolismul ploii, cea datatoare de viata si purificatoare in acelasi timp, facind posibila ascensiunea, elevatia. Aceasta imagine o mai putem insa interpreta si dintr-o alta perspectiva. in mentalitatea arhaica si traditionala, Lumea fiinteaza doar prin raportarea ei permanenta la un centru, unul capabil sa uneasca in el, sa organizeze toate elementele micro-si macrocosmosului. Bradul este un astfel de centru, capabil sa refaca o stare de dezordine aparuta in urma mortii unui individ. Vom reveni asupra ideii ca arborele nu ne apare in ipostaza de obiect, ci de fiinta. Taierea arborelui nu se face oricind si nici oricum, tocmai pentru ca se doreste conservarea acestei fiinte; nu asistam la o ucidere a bradului, cum nu asistam la un sfirsit propriu-zis al omului. Din aceasta perspectiva sarpele, pasarea, ploaia pot fi interpretate drept reprezentari ale fiintei mitice reprezentata prin brad. Toate cele trei simboluri au capacitatea de a uni lumea de jos cu lumea de sus. Prin zbor, pasarea stapineste si intinderea ogoarelor, a dealurilor si a muntilor, dar si lumea de dincolo de nori; sarpele traieste si in pamint si in apa, dar poate zbura si prin aer; ploaia este rezultatul intilnirii dintre apa si foc - toate trei simbolurile reprezentind deci deopotriva si haoticul si ordinea, 188 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor ..., ed. cit., pp. 315, 316. 226 Delia Suiogan si moartea si viata (ca forma a renasterii), toate putind fi considerate simboluri ale devenirii deoarece cunosc secretele universului. Asadar, bradul are dubla functie de mediator si de ordonator, prin mediere si ordonare vizindu-se in fapt unificarea planurilor, anularea limitei dintre Aici si Dincolo. Variantele mai noi au inlocuit primele doua simboluri. Astfel, la radacina bradului apar smirna si tamiia, "iar pe la mijloc chit' de busuioc". "Simbolismul tamiiei tine in acelasi timp de acela al fumului, al parfumului si al rasinilor curate folosite pentru prepararea ei."189 Amindoua elementele puse in discutie, chiar daca la inceput nu sunt simboluri corelate aerului, primesc in context o astfel de semnificatie: prin fum, miros, ele au rolul de a media intre cer si pamint, fiind simboluri ale verticalitatii, dar si ale purificarii. Ele au acelasi rol de a-l determina pe individ sa participe la sacru, prin sacrificiul de sine, prin renuntarea totala la corporalitate, materialitate, irationalitate. De asemenea, busuiocul ne trimite spre aceeasi semnificatie: frunzele si florile sale raspindesc un miros specific cu rol'de purificare, dar si de aparare, crezindu-se ca mirosul busuiocului poate alunga spiritele malefice. De aceea l-am intilnit si in apa primei scalde a copilului, purtat la cingatoare sau in sin de fetele ce ies la hora, dar si in cununa de mireasa sau in virful bradului de nunta. Probabil ca aceasta mutatie s-a petrecut sub influenta directa a crestinismului, dar aceste noi simboluri nu trebuie privite ca inventii, ci ca inovatii, fumul si parfumul fiind dintotdeauna modalitati de comunicare a orizontalei cu verticala. Mai mult chiar, ele apartin clasei mai largi de ofrande funerare capabile sa ajute sufletul defunctului sa apartina definitiv unei stari existentiale superioare starii corporale'. Regasim si aici ramasitele unei conceptii animiste, potrivit careia toate obiectele sunt inzestrate cu suflet. 189 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op. cit, III, p. 343. Simbolica riturilor de trecere 227 Ceea ce trebuie remarcat este faptul ca, la nivelul poeziei, bradul ne apare in aceasta zona in primul rind drept un dublet vegetal al umanului. in celelalte zone folclorice arborele apare mai mult ca parte a doiului - masculin/feminin - incapabil de a se reduce la unu, prin neindeplinirea de catre defunct a ritualului nuptial; functia dominanta a acestuia fiind in acest caz cea de adjuvant, prin preluarea asupra sa a unor actiuni capabile sa-i asigure defunctului dreptul la reintegrare. in Mehedinti si in Gorj, bradul isi pastreaza functia sa de baza, de axis mundi. Si aceasta poezie de ritual si ceremonial demonstreaza faptul ca riturile si obiceiurile se schimba mai lent decit conceptiile oamenilor. Chiar daca aceleasi obiceiuri au de foarte multe ori semnificatii mai mult sau mai putin diferite, ramine acelasi acel sens profund pe care il putem redescoperi prin descompunerea structurilor discursive si textuale. "Toate obiectele sau evenimentele culturale incorporeaza prin definitie o semnificatie (sau mai multe), astfel incit ele "depoziteaza" sensul si il recomunica adesea de-a lungul unor lungi perioade de timp."190 c. Oratia mare - structuri simbolice Acelasi grad de complexitatela nivelul construirii sensului ultim ni-l ofera si Colocosenia, cunoscuta mai ales sub numele de Oratia mare. Discursul dominant al oratiei este construit pe nivelul conotativ, adica pe nivelul semnificatiilor simbolice si metaforice. Tipul acesta de discurs ii permite omului arhaic patrunderea intr-un timp sacru, protector al mitului. Hiperbolizarea, alegoria, simbolizarea, chiar daca uneori apar doar in ipostaza de mijloace poetice, permit reactualizarea unui timp, dar si a unui spatiu mitic. "Oratia de colacarie, afirma Ion Seuleanu, reface in planul artei intreaga atmosfera a secventei pe care o insoteste, fiind echivalentul ei estetic. Ea merge foarte 190 Denis Mcquail, op. cit., p. 17. 228 Delia Suiogan aproape de desfasurarea etnografica, de succesiunea reala a faptelor, reducindu-se in anumite parti numai la rolul de comentar al numitei secvente din structura ceremonialului".191 Acelasi autor recunoaste insa ca nucleele motivice ale Oratiei, "constituie pirghiile de baza ale intelegerii textului", nu doar pentru ca "structureaza discursul epic", ci si pentru ca ele au capacitatea de a reflecta si proiecta "lumini noi asupra celor pe care le implica planul real, relieful etnografic".192 De observat faptul ca realul este transferat in fabulos inca de la inceput: "La nimeni sama n-avem sa dam/ Fiindca noi suntem oameni mari". Se imbina utilul cu imaginarul cu rolul de iesire din/invingere a timpului si a spatiului istoric, dar si a cauzalitatii imediate. Nu este vizat irealul, nici straniul, ci idealul. Vorbeam la sfirsitul prezentarii ceremonialului nuntii in desfasurare despre functia dominanta a acestuia, refacerea unului, discursul-text pus in discutie sustinind tocmai aceasta teorie. Dupa cum am vazut deja, nu doar cuvintul, gestul sau obiectul pot deveni simboluri, ci si imaginea. Avem aici imaginea a doua cete aflate in conflict. Asistam, in fapt, la o actiune magica. Lupta pentru victorie ce pune fata in fata doua forte opuse apare ca o alegorie a vietii cu toate necazurile si bucuriile ei, sau poate fi interpretata ca metafora a unei batalii pentru suprematie intre forte opuse cum ar fi binele si raul, vechiul si noul, viata si moartea. Deoarece jocul-lupta cere inteligenta, abilitate, mai mult decit putere, am putea vorbi chiar despre o simbolizare a ordinii cosmice, schimbul de replici reprezentind dinamismul timpului si spatiului tinute in friu doar de reconstituirea repetata a acelui Centru ordonator. Aceste cete intra in relatie directa cu cele de colindatori, cu cele de calusari, dragaice,'sau cu cele constituite cu ocazia 191 Ion Seuleanu, Poezia populara..., ed. cit., p. 152. 192 Idem, p. 153-154. Simbolica riturilor de trecere 229 secerisului. Daca lupta reala ne trimitea spre ideea dramaticului, chiar a tragicului, prin intermediul simbolizarii se transfera toate atributele dramatice inspre manifestari ale sublimului. Este vorba despre repetarea la nesfirsit a gesturilor stramosilor, zeilor; se creeaza cadrul necesar parcurgerii unei noi etape din acea calatorie spre Centru. Toate aceste gesturi si actiuni cu valoare magica, inclusiv transferarea cautarii miresei intr-o vinatoare rituala, consideram ca au valoarea simbolica a gardului ce inconjoara casa traditionala; el apara, prin delimitarea spatiilor, dar si initiaza, prin directionarea catre un anumit centru, anulind posibila ratacire. Suntem intr-o situatie de criza care poate fi anulata doar prin gasirea unui punct de echilibru, toate gesturile si actiunile magice nefacind altceva decit sa descopere actantilor acest punct, ele fiind folosite ca instrumente de comunicare. Este semnificativ faptul ca metafora luptei este dublata de cea a drumului lung. Acesta, oricit de lung ar fi fost, trebuia parcurs in intregime, "Si a minat tara in sus,/ inspre apus,/ Pina la vale,/ inspre miazazi./ Si-au umblat, au cautat", ratacirea fiintei inainte de a se stabili in Centru fiind din nou obligatorie, dupa cum am observat si in cazul Cintecului Zorilor. Si aici avem de-a face tot cu o forma simbolica de participare la limita, ceea ce readuce in discutie caracterul sublim al secventei, anulindu-l inca o data pe cel tragic. Departele, definit aici prin cautarea in toate zarile, semnifica, dincolo de directiile cardinale, participarea activa si constienta la refacerea armoniei cosmice. El este totodata o metafora a meditatiei care face posibila revelatia spirituala. Departele nu presupune niciodata iesirea totala din timp si din spatiu, pentru ca intr-un final el va fi anulat in aproape. Este deci o ratacire in cerc care are rolul de a conferi participantului forta creatoare pentru noul inceput. Este semnificativa in acest sens directia de pornire, mai intii spre apus si apoi "pina la miazazi". Mai intii asistam la o moarte rituala, simbolica, urmata de o renastere intr-o alta stare. 230 Delia Suiogan Ideea de raminere in timp si in spatiu este intarita de reconstituirea clara a directiilor de mers sus, jos, apus, rasarit, astfel incit cercul va inchide fie un patrat, fie un romb. Dinamismul cercului este anulat de forta de refacere a echilibrului, impusa de patrat. Daca in Cintecul Zorilor singura directie de mers era inainte, acolo cercul inchizind o spirala -, ceea ce presupune o miscare continua si ciclica, pina la anularea sa in cercul totalizator - aici rombul/patratul ne trimite la ideea unei calatorii ce nu presupune perfectiunea. Sa nu uitam ca in etapa nuntirii raminem in Lumea alba, unde cunoasterea totala nu este permisa. Patratul si rombul presupun insa accesul catre desavirsire, nunta deschide calea mortii, "ca daca m-am maritat, nu mai am ce astepta, decit moartea", spunea o informatoare. Pe linga faptul ca sunt indicate directiile, vom gasi si indicatii ale limitelor pina la care se poate merge: "inspre apus/ Pina la Cetatea cea mare/ inspre miazazi/ Pina la aste Curti". Avem de-a face cu niste porti: pe de o parte, poarta Cerului - numita adesea Cetatea cea mare, o cetate cu noua nivele, sau noua odai - prin care nenuntitul nu poate trece; pe de alta parte, poarta curtilor miresei, pe care mirele trebuie sa o deschida pentru a realiza acea intemeiere rituala si simbolica in acelasi timp, actiune ce-i permite sa se desavirseasca in planul acestei Lumi, prin reconstituirea Unului, un punct de echilibru dinspre care poate porni spre acel Centru unic, forte. Vinatoarea rituala sau cautarea indelungata a urmei vine sa nuanteze simbolismul elementelor de mai sus. in mai multe culturi antice a merge dupa urma unui animal insemna a urma o Cale, a respinge haosul si a incerca o ordonare a acestuia in cosmic. Aceasta actiune presupunea in primul rind o cautare spirituala, a Sinelui, reprezentata la nivelul oratiei prin probele de recunoastere a urmelor si a semnelor ce vor conduce alaiul imparatului catre curtile imparatesei. ' Neinitiatul va cauta/va descoperi mai intii o urma de fiara. Vinarea animalului este semnificativa in acest context, ea are un Simbolica riturilor de trecere 231 caracter magico-religios. Vinatoarea de animale era pentru regi si imparati un test de afirmare a valorii si a puterii, omorirea animalului insemna biruinta asupra raului, pe cind luarea in stapinire a animalelor salbatice era un semn al puterii depline. in cazul de fata avem de-a face cu incercarea de a supune: "Ca nu cumva s-o ivi,/ Sau in cale s-o gasi/ Vreo urma de caprioara,/ Sa-i fie imparatului de sotioara." Puterea devine aici sinonima cu initierea, iar vinatoarea/cautarea sunt rituri de intemeiere. inchegarea familiei inseamna incheierea initierii si atingerea unui prag al implinirii spirituale, dar si sociale. Acest lucru este foarte bine definit in mentalitatea traditionala in expresii precum: "s-a asezat la casa lui/ei" sau "s-a facut om/femeie de casa". Casa este in ambele exemple aduse in discutie o metafora a formei desavirsite. Vom reveni asupra actiunii de cautare a urmei, dupa cum spuneam si in analiza simbolismului piciorului din cadrul poeziei funerare, unde urma defineste persoana. in textul inclus in prezentarea poeziei ce insoteste ritualurile nuptiale avem doua ipostaze ale urmei: de caprioara, de craiasa. inainte de a vedea implicatiile pe care acestea le au asupra sensului ultim, vom observa faptul ca urma lasata in pamint presupune contactul actantului cu acesta, adica cu matricea; de asemenea presupune realizarea unei calatorii cu functie initiatica. Urma de caprioara sau de ciuta ne trimite la simbolul feminitatii "inca insuficient de diferentiata, in stare inca primitiva si instinctiva, care nu s-a revelat pe deplin".193 Urma de craiasa/ imparateasa "simbolizeaza inteligenta suverana care da puterea, forta matrice prin care traieste tot ceea ce traieste".194 Asistam la o simbolizare a devenirii femeii, urmarindu-se niste trepte ale initierii. Rolul femeii a fost dintotdeauna foarte important in mentalitatea traditionala, ea fiind purtatoarea de viata. De aceea 193 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op. cit, I, p. 274. 194 Idem, II, p. 165. 232 Delia Suiogan femeia trebuia sa intre in noua stare ca initiat. Caprioara ar semnifica deci starea de feciorie, o stare in care femininul este pregatit sa se manifeste; craiasa devine insa simbolul intelepciuni revelate. Contactul cu matricea a avut o functie transformatoare asupra femininului, doar aceasta transformare permitindu-i continuarea calatoriei spre Centru. Caprioara si craiasa pot fi interpretate si ca masti ale miresei. Ele o scot de sub incidenta Sinelui individual, devenind o manifestare a Sinelui universal. in primul rind ea trebuie sa invete sa se adapteze noului rol, pina la identificarea cu acesta. Masca si protejeaza, dar si modifica, ea are rolul de a anula starile anterioare, considerate inferioare. Semnificativa este inlocuirea celor doua simboluri cu un al treilea, floarea. Ea este in primul rind un simbol al armoniei si al evolutiei catre saminta si fruct. Atributul pe care acest transfer il aduce femininului este cel al virtutii. Ea apare in doua ipostaze: "O floricica frumoasa si dragastoasa, //dar care// nu-nfloreste, nu rodeste,/ Nici pamintul nu-i prieste" - intilnim aici simbolul tineretii, puritatii -, dar si floarea care va inflori si va rodi -simbolul idealului, pornind de la ideea ca "floarea e un receptacol al fortelor si darurilor uraniene ce vin spre ea sub forma razelor solare, a ploii sau a picaturilor de roua".195 De aceea, de foarte multe ori, floarea a fost asimilata potirului. Dar in primul rind ea este simbolul manifestatului. Majoritatea cercetatorilor ce se apropie de acest simbol o definesc ca o figura centrata, floarea devenind simbolul a ceva care si-a gasit punctul de sprijin pentru a unui orizontala cu verticala. Din aceasta perspectiva inlocuirea caprioarei si a craiesei cu floricica devine cu adevarat semnificativa. Floarea devine adevaratul semn al miresei aflate in ipostaza de a deveni femeie, celelalte sunt doar trepte ale transformarii din fecioara pura in fata capabila sa-si daruiasca constient fecioria. 195 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor ..., ed cit., p. 162. Simbolica riturilor de trecere 233 Trebuie sa aducem in discutie si gestul simbolic al mutarii florii, prin scoatere si replantare. Scoaterea inseamna o moarte rituala, simbolica, iar replantarea presupune renasterea intr-o alta stare. Gestualitatea implica insa mai multe nivele de interpretare. Asadar, saparea pamintului pentru a scoate floarea cu radacina si plantarea ei "in gradina imparatului" ne trimit la ideea repetarii gestului primordial de anulare a Haosului prin descoperirea punctului, capabil sa ordoneze si sa cosmicizeze. Este un gest brutal, dar cu o functie foarte bine marcata. Mutarea de aici acolo presupune o extindere a sacrului pe orizontala, iar rezultatul acestei mutari, inflorirea, rodirea ar presupune aducerea orizontalului in planul verticalitatii. Floarea intra din aceasta perspectiva in seria simbolurilor lui axis mundi, mediind legatura intre micro- si macrocosmic. Mutarea florii este insa si un act de sacrificiu, ea fiind rezultatul efortului de a scoate si de a planta, dar si rezultatul acceptarii actiunii respective. Acest dublu sacrificiu are ca rezultat imediat aducerea trecutului la nivelul unui prezent etern. Floarea devine un simbol al permanentei, al posibilei depasiri a nonmanifestatului si accederea catre manifestat. Floarea este mutata dintr-o gradina in alta gradina - vazuta ca un simbol al spatiului inchis, protector, fertil, implicit un domeniu al cunoasterii superioare. Gradina de aici i-a rezervat fetei-fecioare dreptul la un anumit nivel de cunoastere; gradina de acolo, unde e "saliste mai frumoasa", ii ofera un alt tip de cunoastere. Scoaterea radacinilor plantei ar insemna, dupa R. Guenon, eliberarea de sub dominatia Principiului si raportarea la "trepte ale existentei de ordin suprauman".196Aceasta indepen-denta este doar temporara, cum este si in cazul mortii unui individ, deoarece radacinile vor fi replantate. Putem face o relatie directa intre acest gest simbolic si alte actiuni magico-simbolice din cadrul ceremonialului nuptial: 196 Rene, Guenon, Simboluri ..., ed. cit, p. 369. 234 Delia Suiogan barbieritul mirelui, impletirea si legarea parului miresei etc. De aceea se acorda o atentie deosebita modului cum se scot sau se taie radacinile, ca si instrumentului cu care se realizeaza aceasta actiune, dar nu in ultima instanta celui care performeaza acest act magico-religios. Nuntirea poate fi asimilata devenirii individului ca fiinta totala la nivelul existentei pamintesti, de aceea se insista atit de mult asupra acelor gesturi, actiuni care vor taia legaturile cu starea anterioara, trecindu-se de la starea relativa a individualitatii la supraindividualitate, ca element component, indispensabil, al unui Unu totalizator si creator. Scoaterea florii se realizeaza cu ajutorul unui obiect magico-simbolic, "tirnacopul de argint", el este un instrument al taierii, al distrugerii, dar tot el va crea premisele unei noi intemeieri, deoarece este asimilat unui principiu masculin. Fiind de argint, tirnacopul implica atit ideea puritatii, cit si pe cea a cunoasterii; actiunea rituala este una deplin constienta, iar intentia este sincera, pura. Garantarea acestui mod de manifestare este definita poetic prin faptul ca cel care porunceste scoaterea si mutarea florii nu este mirele, neinitiatul total, ci nunul cel mare, initiatul, capabil sa initieze la rindu-i. Tirnacopul poate fi asimilat sabiei si, implicit, fulgerului. Fulgerul asigura, prin contactul direct cu radacina, inalterabilitatea; el distruge, dar si creeaza. De asemenea, l-am putea pune in relatie cu simbolismul cheii, care inchide, dar si deschide. Dualitatea sensurilor implicate ne trimite la ideea ca tirnacopul are un rol ritual foarte bine marcat: mai intii un rol apotropaic, de anulare a raului/vechiului din radacina, dar si un rol propitiator, de asigurare a sporului starii viitoare. Atit fulgerul, cit si cheia, sunt si simboluri ale misterului, ele deschid calea catre mister, prin chiar acest fapt avind o valoare dominant initiatica. Scoaterea florii corespunde deci unui rit de separare, iar mutarea ei, unui rit de integrare, pe cind replantarea intra in seria riturilor de agregare la noua stare. Prin simbolizare si abstractizare, fara a se depasi dimensiunea Simbolica riturilor de trecere 235 realului, se anuleaza din nou tragicul, "suferinta neobisnuita se indeparteaza de tragic, cu atit mai mult cu cit perspectiva unui deznodamint fericit devine mai palpabila"197, se obtine sentimentul sublimului, deoarece sadirea florii in gradina imparatului aduce in prim plan ideea de ordine. Este semnificativ si faptul ca acest gest simbolic al mutarii florii este precedat de motivul descalecarii, fiind vorba despre suprapunerea simbolica a actiunii de cerere a miresei peste descalecarile mitice ale intemeietorilor de popoare sau state. Asadar, inca o data ni se intareste ideea ca ceremonialul nuptial era in gindirea traditionala un ritual al Creatiei repetabile,' cu functie sacralizanta. ' in mentalitatea traditionala, cei care determina si participa direct la o actiune sacra sau resacralizanta trebuie sa poata primi atributul intelepciunii. Este vorba atit despre o intelepciune practica, cit si despre una spirituala. Nasul este un astfel de personaj-erou in gindirea traditionala. Daca la nivelul Cintecului Zorilor am identificat o serie intreaga de adjuvanti, aici nasul preia aproape in totalitate aceasta functie, ceilalti "baieti militari" avind rolul de subordonati ai acestuia. Nasul este cel care coordoneaza vinatoarea rituala: el este cel care identifica adevaratul semn al miresei, "floricica cea frumoasa si dragastoasa"; el "va tine luminarile mirilor si va pune cununa pe crestetul lor"; el devine asadar mediatorul atit pe orizontala, cit si pe verticala intre malefic si benefic, intre inferior si superior, intre profan si sacru. in acest context al discutiei trebuie sa revenim asupra simbolismului calului. Aici avem de-a face cu calul solar, un cal fantastic privit in contact cu elementele fundamentale: focul si vintul. "Ca intermediar intre elementul cosmic si cel teluric, calul dobindeste adesea o serie de atribute celeste, fiind frecvent asociat cu "miscarea" astrelor (el fiind "vestitorul" venit din cer), 197 Johanes, Volkelt, Estetica tragicului, Editura Univers, Bucuresti, 1981, p. 110. 236 Delia Suiogan dar mai ales cu deplasarea soarelui pe cer."198 Asadar, nasul si acest cal solar vor forma un cuplu, calul si cavalerul, capabil sa initieze. Calul zboara in inaltul cerului impreuna cu eroul sau si astfel vor obtine dezlegarea misterului, ceea ce conduce la gasirea caii, anulind ratacirea. Calul apare asadar in ipostaza animalului sacru cu un rol benefic, intrind in seria calauzelor clarvazatoare ce au puterea, capacitatea de a insoti omul pe parcursul formarii sale spirituale, avind un rol determinant in incercarea Fiintei de aflare a Cunoasterii sau chiar a Nemuririi. Cavalerul este "un tip superior de umanitate [si] (...) apartine unei clase de luptatori. (...) Simbolul cavalerului se inscrie deci intr-un complex de lupta si coincide cu intentia de a spiritualiza lupta."199 Bineinteles ca este vorba despre o lupta simbolica care are o finalitate clara: trecerea dintr-o stare in alta. Alaturi de cal vom aduce in discutie si un alt animal domestic, juncanul, boul tinar, care apare in text sub forma "jugani", boi tragatori in jug. Boul este un animal sacru, foarte adesea folosit in sacrificiile cu rol intemeietor; in unele culturi se crede ca el poate fi calarit, dar numai de oamenii intelepti. in oratie intilnim boul ca simbol solar, "fiind pus in acelasi timp in legatura cu ploaia fecunda a cerului si cu fulgerele sau cu tunetele, dar si cu stihia chtoniana, cu brazdele arate, cu belsugul pamintului."200 Din modul in care este reprezentat poetic, "cu coamele impletite, cu unghiile costorite", rezulta faptul ca accentul nu se pune de data aceasta pe functia sa apotropaica, ca in cazul ceremonialului funerar, ci pe rolul sau propitiator. Discursul-text se incheie cu revenirea asupra acelui joc-lupta, in timpul caruia se cer insemnele imparatesti; asistam din nou la 198 Victor Simion, Imagini, legende, simboluri, Editura Fundatiei Culturale Romine, Bucuresti, 2000, p. 65. 199 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op. cit, I, p.262-263 200 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor..., ed. cit, p. 65. Simbolica riturilor de trecere 237 un procedeu de substituire a miresei printr-un simbol, "batista de matasa". Batista o vom asimila pinzei, omul societatilor arhaice si traditionale stabilind dintotdeauna o analogie intre tesatura si lumea manifesta, batista devenind deci semnul unor probe depasite care-i confera miresei dreptul de a trece inspre o alta stare. M. Eliade vedea in actiunea de a tese o forma totala de participare la construirea Sinelui, pentru ca ea presupunea iesirea din propria substanta201 Teserea pinzei era de altfel pusa in legatura simbolica cu "nasterea, procreatia, zamislirea formelor noi de viata".202 Batista devine insemnul destinului femeii, noua viata insemnind prelungirea ordinii cosmice dincolo de limitele unui prezent istoric. Tesatoarea si tesatura au fost din cele mai vechi timpuri asimilate paianjenului si pinzei acestuia, "pentru ca pinza lui radiaza din centru si este generata de corpul paianjenului, in unele culturi pinza de paianjen este simbolul soarelui si al vietii ".203 La nasterea unui copil, nasa va tese si va coase o pinza in care va primi copilul scos din apa botezului, din aceasta se va face o camasa pe care acesta o va purta pina se va rupe; la moartea unui om, femeile de la Zori vor tese si vor coase acea pinza a fetei mortului si gulerelele; iata ca pentru nunta mireasa trebuie sa-si teasa si sa-si coase batistele si cirpele de borangic sau de matase, dar si camasa mirelui. Este evident, credem, ca in toate cazurile avem de-a face cu insemne ale destinului, dar si ale devenirii, "filatoarele si tesatoarele deschid si inchid la nesfirsit ciclurile individuale, istorice si cosmice."204 Semnificativ este si faptul ca batista este de matase: "impletirea firelor de origine animala 201 Vezi Mircea Eliade Tratat de istoria religiilor, Humanitas, Bucuresti, 1992. 202 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor..., ed. cit., p. 469. 203 Clare Gibson, Semne si simboluri, Editura Aquila '93, Oradea, 1998, p. 115. 204 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op cit, III, p. 401. 238 Delia Suiogan e legata de un simbolism al fertilitatii ".205 Astfel, batista de matase devine un simbol al soartei femeii, de sotie si de viitoare mama. De remarcat faptul ca participarea constienta la actiunea magica a schimburilor implica in mod obligatoriu o traire tragica, creatorul popular transferind insa totul intr-un umor tragic, dupa formula lui Volkelt. Zeflemeaua, gluma, ironia, ridiculizarea: "Sa nu fie din vecine/ Sa ne facem de rusine", au rolul de a fringe tragismul in mod umoristic. in fapt, umoristicul devine forma de anulare a tragicului in sublim, trasatura intilnita si mai evident in strigaturile la mire, mireasa, soacra ce insotesc intreaga desfasurare a ceremonialului nuptial. Oratia nu are doar rolul de a transpune obiceiul in planul alegoriei si al metaforei, ci, ca orice alta poezie de ritual si ceremonial, ea vine sa ne descopere o data in plus sensurile ascunse si profunde ale riturilor si ritualurilor. Gratuitatea este scoasa din discutie, imaginile simbolice au o functie de comunicare evidenta, ele nu pot fi interpretate doar ca niste imagini poetice. Ele au la baza gesturi si ritmuri primordiale, iar cuvintul s-a suprapus peste acestea. Gradul de motivare a folosirii anumitor cuvinte in anumite contexte este inca destul de ridicat, acolo unde discursul se mai pastreaza fara a fi o preluare sau o prelucrare. Structura compozitionala a textului este organizata in raport cu dependenta de contextul ritual-magic; ca si in poezia Zorilor, in construirea sensului se opereaza cu simboluri mitice, iar el se structureaza compozitional in raport cu functia lui magica. O alta trasatura comuna tuturor poeziilor de ritual si ceremonial este sincretismul, evident mai ales la nivelul limbajelor utilizate, dar si al functiilor. Discursul se realizeaza pe baza unui intreg proces alegoric, rezultat al jocului de imagini, care, asa cum am mai observat, exclude in totalitate gratuitatea, un rol foarte important in sustinerea acestui proces avindu-l metaforele-simbol, dar si simbolurile propriu-zise. 205 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor..., ed. cit., p. 161. Simbolica riturilor de trecere 239 Remarcam si in cazul acestui text faptul ca zona cercetata conserva elemente foarte vechi, care ne-au permis apropierea de acel sens-baza. Alegoria cautarii este partea cea mai plina de semnificatii; ea ne ofera toate elementele ce ne permit sa sustinem ideea ca la nivelul ceremonialului nuptial traditional era obligatoriu ca orice comportament social sa-si gaseasca un corespondent intr-un comportament cosmotic. in majoritatea zonelor folclorice care mai pastreaza Oratia, accentul s-a deplasat de pe cautare pe cererea miresei, fiind prezentate o serie intreaga de atribute ale mirelui si ale miresei. Partea de cerere este dublata de separarea tinerilor de familii. Se produce si in acest caz acea iesire din realul-cotidian si intrarea in realul-imaginar, dar fara a se realiza, totusi, acea resemnificare mitica a actiunii rituale. Nunta nu este doar o treapta a unei treceri, ci, ca si nastere sau moartea, ca si intrarea in hora sau iesirea pentru prima data la arat, ea i-a aparut omului traditional drept o forma de intemeiere. Regasim la nivelul acestui discurs-text o intentionalitate magica si una mitica, care depasesc (iau locul), la un moment dat, intr-o masura destul de mare structura propriu-zisa a ritualului. in final, se revine insa in real, ludicul fiind modalitatea cea mai la indemina de revenire la planul ritualului propriu-zis. Prin intermediul imaginilor se creeaza o lume fabuloasa, imaginarul avind un rol foarte important, prin intermediul elementelor de fabulos, procedindu-se la codarea si apoi la decodarea functiilor actelor de ritual prin transferul realitatii in planul idealitatii. Dupa cum spunea si Mircea Eliade, pentru omul arhaic "setea intregii lui fiinte este realitatea ultima (realitatea absoluta)"206; prin intermediul imaginilor magice sau al celor mitice el incearca reconstituirea acestei lumi, mai mult chiar, incearca sa o aduca la nivelul realului, imediatului. 206 Mircea Eliade, Comentarii la Legenda Mesterului Manole, Editura Publicom, Bucuresti, 1943, p. 26. 240 Delia Suiogan IV.3. Finalitati ale limbajului simbolic Toate riturile de trecere, fiecare in parte, dar si toate la un loc, pot fi considerate o metafora totala, poate chiar o alegorie a Labirintului. Ele presupun existenta unor secvente si etape obligatorii, e ca si cum am vorbi despre parcurgerea unui drum care, chiar daca ocoleste, este, de fapt, o linie fara nici o intrerupere; orice intrerupere ar presupune caderea, anularea normalitatii, pentru ca ea ar presupune fie o oprire nefireasca, fie intoarcerea pe acelasi drum - vezi moartea copilului nebotezat, nasterea de copii inainte de casatorie, divortul, moartea inainte de vreme. Este vorba atit despre un drum exterior, dar si despre unul interior. Amintim simbolismul casei, unde suma tuturor liniilor si punctelor formau acel cadru capabil sa reconstituie centrul. Tot astfel, toate aceste stari existentiale au rolul de a ne pregati pentru a reapartine Totalitatii. Asadar, riturile de trecere ne propun redescoperirea mitului Drumului, care isi subordoneaza in mod direct mitul Calatoriei. Ambele mituri sunt puse in legatura atit cu locul, cit si cu vremea in mentalitatea de tip traditional. Ambele mituri se subordoneaza la rindu-le mitului Centrului, centrul vazut atit in ipostaza locului de pornire, dar si in cea a locului de sosire, "totul decurge din el si trebuie, in cele din urma, sa revina la el. Si, din moment ce toate lucrurile nu exista decit prin Principiu si nu fiinteaza in afara lui, trebuie sa existe intre acestea si el o legatura permanenta, reprezentata prin razele care leaga de centru toate punctele de pe circumferinta; dar aceste raze pot fi parcurse in doua sensuri opuse: mai intii, din centru spre circumferinta, pe urma de la circumferinta inapoi, spre centru."207 Toate riturile de trecere, fie ca vorbim despre cele legate direct de virstele omului, fie ca vorbim despre obiceiurile calendaristice, ne apar ca o reprezentare simbolica a permanentei 207 Rene, Guenon, Simboluri..., ed. cit, p. 74. Simbolica riturilor de trecere 241 tendinte de reintoarcere spre Centru. Mai intii, aceasta orientare a fost, probabil, inconstienta, mai apoi, ea a devenit constienta prin intermediul riturilor; in timp ea a evoluat dinspre o actiune rituala spre una magica, dar si mitico-religioasa. Orientarea caselor, a bisericilor spre un astfel de centru, pornirea intotdeauna spre o anumita directie, atit a mirelui/miresei, defunctului, dar si a plugarului cu plugul, a cetei de colindatori etc, sunt doar cazuri particulare, pentru ca, de fapt, toate actiunile umanului, constiente sau inconstiente, participa la aceasta reconstituire a Centrului, definindu-se sau redefinindu-se mai intii pe el insusi drept un centru. Riturile de trecere scot omul de sub incidenta atributului de fiinta microcosmica; cinci sunt verbele care ar putea reconstitui simbolic aceste rituri: a te naste (= a muri), a trai, a nunti, a da nastere (- ultimele trei verbe = a te initia -), a muri (= a renaste). Ele au puterea de a defini omul ca'fiinta macrocosmica. De remarcat faptul ca cele cinci verbe nu descriu devenirea omului drept o linie dreapta cu un singur sens, cu un inceput si un sfirsit, ci ca pe un cerc. De altfel, in astrologie, omul cosmic este reprezentat printr-o "diagrama asemanatoare cu mandala, alcatuita din figura centrala a omului cosmic, incadrat in cercul perfectiunii, impartit in cvadrante".208 Riturile de trecere prezentate, fie sub latura lor pur rituala, fie sub cea poetica, ne-au descoperit faptul ca omul tuturor timpurilor, dar mai ales cel al comunitatilor traditionale, a realizat o sustinuta activitate simbolica in relatia sa cu Lumea. Omul s-a inconjurat de simboluri, "omul traieste intr-o "padure de simboluri"", spunea Baudelaire (Correspondances), "lumea naturala este dublata de semiosfera, de imperiul semnelor, al culturii in genere, pe care fiinta umana este chemata sa le citeasca, descifreze, utilizeze, prelucreze."209 208 Clare Gibson, op. cit., p. 70. 209 Daniela Roventa-Frumusani, op. cit., p. 29. 242 Delia Suiogan Aceasta activitate a avut ca scop comunicarea, deoarece doar ea putea mentine viu acel sentiment al apartenentei, pe de o parte la un grup sau la un neam, pe de alta parte (si poate cea mai importanta) la Tot. Deschiderea spre comunicare a insemnat de fapt, dupa cum o sustin majoritatea cercetatorilor, deschiderea spre Sens si spre Valoare. "Semnificarea este o conditie de posibilitate a comunicarii; de asemenea, semnificarea este prevazuta de cod (semnificatie potentiala) si actualizata, eventual imbogatita de context (semnificatie actuala)."210 Comunicarea este, dupa cum am vazut deja, una de tip intercomunicare, apartenenta la grup, dar si construirea unor adevarate structuri interactionale intre micro- si macrocosmic devenind principalele conditii ale intercomunicarii. Chiar daca astazi difera foarte mult gradul de receptare al mesajului comunicarii, intentionalitatea transmiterii unui mesaj este evidenta atunci cind incercam sa decodam sistemul de semne ale comunicarii. Riturile de trecere ne ofera un foarte bun exemplu in acest sens. "in teoria informatiei, comunicarea se refera la "reducerea incertitudinii", iar informatia este un grad cuantificabil de reducere a incertitudinii. Conceptul de mesaj este ambiguu, pe de o parte, datorita separarii arbitrare a continutului de forma, pe de alta parte, datorita posibilei discrepante dintre ceea ce intentioneaza sa transmita comunicatorul si ceea ce percepe receptorul."211 Aceasta ambiguitate scade cu cit spatiul, timpul si macrostructura sociala se constituie intr-un cadru comun atit pentru transmitator, cit si pentru receptor. Se vorbeste din ce in ce mai mult despre o crestere a gradului de ambiguitate, fapt ce ar putea sta la baza disparitiei totale a sensului acestor forme traditionale de manifestare. Consideram insa ca nu se va ajunge chiar la pierderea sensului, deoarece 210 Idem, p. 28-29. 211 Denis Mcquail, op. cit., pp. 30-31. Simbolica riturilor de trecere 243 trecutul este perceput inca sub semnul modelului. Sa amintim doar citeva aspecte in acest sens: putem inca vorbi despre o preferinta chiar si a omului modern pentru prezentul etern, iar, in ceea ce priveste spatiul, ceea ce ne defineste inca e acea structura circulara de tip concentric, relatia permanenta cu Centrul raminind o forma de traire in echilibru cu noi insine, dar si cu Marele Tot. in legatura cu structura sociala, vom spune ca familia si neamul ramin si astazi concepte fundamentale prin intermediul carora ne definim atit ca fiinte microcosmice, dar si ca fiinte macrocosmice. Daca ne vom apropia de Mircea Eliade, vom spune impreuna cu acesta ca omul tuturor timpurilor a fost creator de societate, civilizatie; omul modern confera la rindu-i semnificatii expe-rientelor sale, dar, pentru ca "orice creatie repeta actul cosmogonic prin excelenta: Creatia Lumii"212, vom intelege cit de aproape suntem totusi de omul culturilor de tip traditional. Inovatia si inventia sunt in egala masura forme de adaptare la un cadru, la un context si pastreaza functia de comunicare. Nu putem nega faptul ca asistam la alunecari de sens. Ele sunt rezultatul imposibilitatii redescoperirii functionalitatii primare, iar acest fapt ofera un cimp larg de actiune inovatiilor ce au rolul de a redota cu sens actiunile umane, dar nu ca o creare de noi sensuri, prin inventie. Avind in vedere aceste lucruri, vom fi de acord cu afirmatia "intreaga cultura poate fi inteleasa mai bine daca este abordata din punct de vedere semiotic."213 Nu se poate vorbi despre o identitate intre modul de a gindi experienta de catre omul traditional, pe de o parte, si de catre omul modern, pe de alta parte, si aceasta pentru ca, asa cum observa Nicolae Constantinescu, "textul folcloric (ritul, mitul - n.n.) este dublu dependent de context - o data, de contextul cultural sau genetic, pe care il interpreteaza, a doua oara, de contextul 212 Mircea Eliade, Mitul eternei..., ed. cit., p.24. 213 Umberto Eco, Tratat de semiotica generala, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1982, p. 43. 244 Delia Suiogan situational sau generic (comunicational), care se instituie ca interpretant al textului."214 in cazul culturii moderne, textul depinde doar de contextul situational. Daca textul folcloric, ritul, mitul apeleaza la imagini concrete, dar vizind generalul, avind ca ultima functie raminerea in planul concretului, in ceea ce priveste textul modern ni se ofera imagini abstracte, vizindu-se particularul, ceea ce duce la pierderea coerentei mesajului. La acest lucru contribuie si pierderea functiilor directe, implicite de catre textul modern. Textului folcloric ii este specifica tocmai aceasta "functie interna a sistemului de semne"215, deoarece nu se poate vorbi despre comunicare fara functionalitatea faptului comunicabil, dupa cum observa Mihai Pop. Omului primitiv si traditional i-a fost mult mai usor sa se exprime pe sine, ca parte a Totului, prin obiecte, forme, culori, ritmuri; scrisul, cuvintul erau prea sarace, pentru ca prin ele nu se puteau reprezenta imagini reale. Raminerea in real avea ca scop imediat valorizarea experientei umane. Obiectele, formele, culorile, ritmurile s-au constituit in timp in adevarate sisteme eficiente, care faceau posibila dezindividualizarea mesajului si obiectivarea acestuia. 214 Nicolae Constantinescu, Etnologia Si folclorul relatiilor de rudenie, Editura Univers, Bucuresti, 2000, p. 16. 215 Mihai Pop, Folclor rominesc, vol. I, Editura Grai si Suflet - Cultura nationala, Bucuresti, 1998, p. 163. Concluzii intr-o societate de tip traditional, toate obiectele, toate elementele ce-l inconjoara pe individ sunt purtatoare de simbolism. Mai mult chiar, intre elementele din jurul sau, omul stabileste o serie intreaga de relatii care conduc la construirea in timp a unui adevarat sistem simbolic, un sistem pe cit de complex pe atit de coerent. Complexitatea este rezultatul acelei plurivalente semantice a unor simboluri fundamentale, precum apa, pamintul aerul, focul, toiagul, bradul, floarea, animalul, pasarea etc. in acelasi context trebuie sa avem in vedere repetatele revalorizari ale simbolurilor, o data cu aparitia diferitelor sisteme religioase. Coerenta este data de raportarea totala a sensurilor si functiilor sistemului simbolic la un context bine delimitat, context ce este prin el insusi purtatorul unui sens. Este de datoria noastra sa incercam sa redescoperim acest tip de gindire, fiindca doar astfel vom putea intelege mai corect comportamentul omului din societatile primitive si traditionale in relatia sa cu Lumea. Deoarece specificul acestei gindiri sta tocmai in refuzul concretului si al individualului, foarte multa vreme culturile de tip arhaic si traditional au fost acuzate de incapacitatea de a depasi limita imediatului, de aceea analizele unor ritualuri au condus adeseori spre concluzii gresite. Acest lucru a fost posibil pentru ca, in aceste cazuri, nu s-a pornit in incercarea de descoperire a sensurilor dinspre interpretarea formelor simbolice implicate in desfasurarea actelor de ritual si de ceremonial sau in realizarea elementelor de port popular sau de decoratiune interioara etc. Simbolul este sinteza concretului 246 Delia Suiogan cu imaginarul, dar si cu abstractul. Este o dublare a rationalului cu ceea ce este dincolo de rational, dar nu irational; pentru ca acel dincolo de rational nu inseamna neadevar, minciuna, inexistent, ci este un adevar mult mai evident decit cel de natura pur logica, sinonimul sau total putind fi considerat conceptul de valoare pura. Nu trebuie niciodata deci sa raminem la nivelul unui sens de suprafata atunci cind ne referim la rolul unui anumit simbol - ar fi o greseala la fel de mare ca si aceea generata de simplele reconstituiri ale unor gesturi, sau de intocmirea de liste de obiecte, acte si chiar simboluri -, ci trebuie sa coborim spre simbolismul sau profund pe care il inchide; doar asa vom reusi sa redescoperim gindirea magico-mitica specifica societatilor traditionale. Simbolismul unui gest, al unui obiect, al unui cuvint chiar, dar mai ales simbolica implicata de desfasurarea unui ritual sau ceremonial fac trimitere la o gindire mitica. Mai mult, dupa cum observa M. Eliade, e vorba intotdeauna de raportarea la un mit de origine, un mit cosmogonic. Sensul - l-am numi total - al acestui mit de origine poate fi definit prin sintagma stare de echilibru. Pentru realizarea acestei stari este nevoie, dupa cum bine stim, de o lunga si apriga lupta pentru anularea starii de dezordine intr-una a ordinii, pentru eliminarea Haosului si (re)transformarea lui in Cosmos. De aceea toate actele de ritual si de ceremonial au la baza lor mimarea unor situatii conflictuale care se cer anulate. Conflictul se construieste in jurul unei lupte simbolice. Scopul oricarei lupte este de a lua un prizonier. Avem de a face aici cu o masca: prizonier egal sacrificat, intentia ultima fiind aceea de a se produce o schimbare radicala, ceea ce presupune anularea efectelor negative ale raminerii (nefiresti) intr-o stare inferioara, intr-o stare de dezechilibru. Cu atit mai mult acest lucru este evident in cazul riturilor de trecere care, asa cum am aratat in interiorul lucrarii, sunt in ansamblul lor rituri ale apartenentei la Tot. Trecerea dintr-o stare in alta este doar calea prin intermediul careia omul se intemeiaza (dupa formularea lui Vasile Tudor Cretu) Simbolica riturilor de trecere 247 mai intii ca fiinta umana, apoi ca fiinta sociala si intr-un tirziu ca fiinta cosmica'. Acestea sunt de fapt treptele de definire a apartenentei sau a reapartenentei, daca luam in considerare si credinta potrivit careia viata paminteasca este o cadere, uneori repetata, datorata imposibilei agregari la starea superioara generata de confundarea cu Totul. Fiecare treapta include o miscare ciclica, insa toate cercurile sunt parte a unei spirale pe care trebuie sa o analizam drept simbolism de baza, particular, al riturilor de trecere privite in ansamblu. Avem de a face cu o miscare ciclica, continua, ce are la baza sistemul cercurilor concentrice, o miscare ce presupune transformarea punctului in linie. Rolul spiralei este de a mentine cercurile in limitele impuse de verticala si orizontala ce pornesc din acelasi centru. Spirala permite o miscare ascendenta, dar si una descendenta. Scopul ultim al miscarii este reconstituirea centrului, dupa cum a spus-o in repetate rinduri marele istoric al religiilor, Mircea Eliade. Nu este acceptata nici ascendenta fara identificarea repetata a unei limite superioare, dar nici descendenta de tip ratacire. Asadar, chiar daca miscarea spiralica poate sa fie prelungita la infinit, intotdeauna exista acea raportare la limita - una inferioara si una superioara -, singura capabila sa asigure mentinerea actiunii respective intr-o permanenta stare de echilibru. Este deosebit de importanta participarea la miscare si depasirea constienta a tuturor treptelor. Refuzul ei presupune stagnarea inconstienta intr-o stare improprie - vezi tratarea acestui motiv in basmul Tinerete fara batrinete si viata fara de moarte. De asemenea, este total respinsa actiunea de evitare sau de salt peste anumite trepte, - si aici se pot aduce in discutie ritualuri precum strigarea peste sat, nunta mortului, pomana de om viu, dezgropare strigoiului etc. Toate actiunile au in vedere mentinerea unui permanent raport, pe de o parte, cu lumea ce-i inconjoara, iar, pe de alta parte, cu invizibilul. Este vorba despre participarea la un joc ale carui reguli 248 Delia Suiogan sunt impuse de Marele Tot caruia noi invatam sa-i apartinem. Astfel actiunile devin sacre, ele il pun in permanenta pe om in contact direct cu fortele creatoare de viata. Acest contact presupune doua etape distincte de realizare -dar ambele obligatorii -, mai intii actiunile vizeaza relatia cu orizontala, mai apoi pe cea cu verticala. Unirea orizontalei cu verticala face posibila, prin analogie, transformarea invizibilului in real. Gindirea analogica este specifica, dupa cum au afirmat mai multi istorici ai religiilor de-a lungul timpului, unui homo religiosus. Vom reveni asupra ideii ca cele mai primitive acte de rit, cele mai vechi actiuni de magie nu sunt in fapt decit forme de manifestare a religiosului, prin care omul tuturor timpurilor a reusit sa comunice cu Universul prin transformarea ipotezelor in certitudini. in comunitatile de tip traditional, certitudinea intra cel mai adesea in relatie de sinonimie totala cu utilitatea imediata. Am afirmat deja ca nimic din ceea ce nu-si dovedea utilitatea nu devenea obligatoriu, iar acest fapt ni se pare a fi exemplul cel mai bun pentru a demonstra ca vorbim despre o participare constienta la aceasta relatie de comunicare. Este evident faptul ca toate actiunile au drept scop anularea fiintei ca individualitate si redescoperirea sa ca fiinta cosmica. Toate treptele, starile pe care fiinta este obligata sa le depaseasca nu sunt altceva decit forme de manifestare ale individului ca Fiinta universala. Astfel, actiunile sale nu fac decit sa imite un model cosmic, faptul fiind posibil doar prin permanenta regasire a Centrului. Vom recunoaste la nivelul riturilor de trecere tema centrala a miturilor de origine, si anume divizarea Unului in Multiplu, cu intentia de reconstituire a Unului prin Multiplu. Tot asa cum dintr-un punct pot porni mai multe linii, ascendente, descendente sau radiale, fara ca linia sa anuleze notiunea de punct, pentru ca in fapt nu este decit o extensie a acestuia, tot astfel individul nu este decit o extensie a Fiintei. Simbolica riturilor de trecere 249 Riturile de trecere surprind foarte bine aceasta dubla miscare a individului: mai intii asistam la o indepartare de punct - riturile de la nastere, riturile de pubertate, riturile premaritale -, urmata, in mod obligatoriu, de o revenire in stadiul de punct - riturile nuptiale si cele funerare. Sistemul de reprezentare a relatiei omului cu Lumea nu accepta ruptura, linia trebuie sa fie continua, chiar daca uneori ea va imbraca forma zigzagului sau pe cea a liniei serpuite. Un element foarte important pentru intelegerea foarte corecta a acestui tip de reprezentare este simbolismul pragului, al limitei. Fiecare noua etapa a vietii individului presupune contactul direct cu un prag, acesta conducind, inevitabil, la necesitatea de intoarcere simbolica la starea de punct; doar astfel el poate urma calea de tip linie. Tocmai din acest motiv se pune un atit de mare accent asupra actelor de ritual si de ceremonial ce vizeaza etapa de tranzitie, si nu asupra celor ce marcheaza trecerea propriu-zisa. Acum pot aparea cele mai multe rupturi, cele mai multe rataciri, iar ele ii vor nega individului dreptul de a redeveni Unu. Repetatele reveniri la centru permit mentinerea legaturii cu unitatea. Conditia umana nu anuleaza deci conditia supraumana pe care o detinem prin chiar definirea noastra ca punct. Putem vorbi doar despre o neconsti-entizare a sa. Vom aduce in discutie un exemplu pe care il consideram concludent pentru sustinerea afirmatiilor de mai sus. Orice moment de tranzitie majora de la o stare la alta presupune pierderea identitatii de catre actorii ritului. Cunoastem interdictia de a i se rosti numele copilului tocmai nascut, ea prelungindu-se in unele zone pina la sase luni de la nastere, pina nu era inchinat bradului; de asemenea, fetei logodite sau incredintate nu i se mai spunea pe numele de fata decit dupa cununie; si in cazul defunctului apar numeroase astfel de interdictii, mai ales pe timpul noptii, dar si in alte momente importante ale desfasurarii unor acte de ritual 250 Delia Suiogan si ceremonial. Vom fi de acord cu observatia Doinei Isfanoni216, potrivit careia copilul, inainte de inchinare sau de primirea numelui, dar si mireasa si defunctul, isi pierd calitatea de fiinte individuale, devenind fiinte simbolice. Completam acest exemplu cu o vorba, rostita foarte des de catre cei cu care am dialogat pe teren: omu' ar trebui sa stie ca venim pe lume singuri si ne ducem tot singuri. Nu avem de a face aici cu o forma de constientizare a tragismului conditiei umane, cum am putea fi inclinati sa credem la prima vedere, ci dimpotriva, putem vorbi despre o intelegere superioara a faptului ca omul, ca fiinta umana, nu este decit o parte dintr-un intreg, aceasta si pentru ca de cele mai multe ori se facea si urmatoarea afirmatie: cind ne nastem nu ne alegem nici locul, nici vremea, nici neamul; cind murim avem de ales, daca am trait in lege. Singur ar putea fi tradus, credem, printr-o totala constientizare (de tip inconstient) a apartenentei la acel Unu, la acel Dincolo - dincolo de noi, de imediat, de individual, de multiplu. Sa nu uitam nici faptul ca exista foarte multe ritualuri prin care colectivitatea este obligata sa repare posibilele discontinuitati aparute pe parcursul drumului fiecarui membru al neamului. Aceste acte vin sa sustina la rindu-le ideea de mai sus. Sa luam in discutie doar citeva exemple: sacrificiile rituale de tip mincare si bautura, prezente in structura tuturor riturilor de trecere, vinzarea copilului, nunta mortului, pomana de om viu, riturile de destrigoire, dezgroparea rituala de la sapte ani. Astazi ele sunt considerate de cele mai multe ori ca rituri negative, ba mai mult, sunt interpretate ca semne de incultura. La nivelul societatilor de tip traditional, ele constituiau modalitati de refacere a unei stari de echilibru, urmind sa actioneze benefic atit asupra comunitatii celor vii, dar mai ales asupra actantului principal, redindu-i dreptul de a reintra in cerc. 216 Vezi Doina Isfinoni, Interferente dintre magic si estetic, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 2002 Simbolica riturilor de trecere 251 Astfel, a minca din carnea vacii sau a porcului, a imparti colacul asezat pe masa de Ursitoare, sau pe cel asezat pe crestetul copilului sau al miresei, a da de pomana din coliva mortului inseamna a participa la un act sacrificial; intotdeauna aceste acte presupun o participare constienta, nu poti consuma toate aceste alimente sacre fara a sti ce faci mincindu-le. Dincolo de sacrificiul animalului, al bobului de griu etc, avem de a face cu un sacrificiu si in gestualitatea ce defineste actiunea de a minca. Mincarea si bautura devin forme de participare indirecta la acel joc prin intermediul caruia actantul se pastreaza in limitele impuse de linie. Ospatul din cadrul nuntii traditionale sau pomenile nu sunt forme de a lua masa in sensul obisnuit, ele sunt forme de participare in comun la o actiune prin care se doreste captarea energiei universale necesare anularii unei stari de dezechilibru. A minca si a bea devin acte magice cu o motivatie si o functie foarte bine determinate. Lucrurile sunt si mai evidente in cazul nuntii mortului sau al destrigoirii, unde apare clar tendinta umanului'de a depasi toate limitele in incercarea de a se mentine in permanenta intr-o stare de echilibru, atit cu orizontala, cit si cu verticala. La baza ele au fost ritualuri sacre solemne, ne-o demonstreaza gradul inalt de conservare a numeroase gesturi si credinte specifice lor. Suntem in fata unui fenomen ludic cu destinatie sacra, care ne propune un intreg sistem de gindire mitico-simbolica in desfasurarea sa. Casatoria este o prima treapta de renuntare la stadiul de multiplu; anularea acelui doi in unu presupune in mentalitatea traditionala a gasi calea spre Totalitate, probabil acesta fiind si sensul ascuns al zicalei "s-a asezat la casa lui". Acest lucru este cu atit mai clar, cu cit punem in paralel casatoria cu intrarile in cetele de virsta sau cu riturile de insuratire si invaruichere. Ele sunt trepte de indicare a caii, pe cind casatoria marcheaza aflarea drumului. Moartea inainte de casatorie era nefireasca, nuntirea apare ca o treapta absolut obligatorie, de aceea o casatorie simbolica 252 Delia Suiogan cu bradul funerar avea tocmai acest rol de a readuce totul in planul normalitatii. imbracarea tinarului mort inainte de vreme in haine de mire sau cununarea sa nu sunt tragice, ci, dimpotriva, sunt gesturi menite sa permita anularea tragicului in sublim. De asemenea, dezgroparea trupului unui mort devenit strigoi nu are nimic gratuit in desfasurarea sa; putrezirea trupului este o conditie la fel de necesara integrarii si agregarii defunctului in Lumea de Dincolo, ca si ridicarea sufletului spre Ceruri. Doar luate impreuna vor permite renuntarea la conditia umana si, totodata, accesul la conditia supraumana. Tragica nu era performarea unor acte magice menite sa anuleze dezechilibrul aparut din diverse cauze - nu s-a impacat cu toti ai neamului, nu s-a dus la indeplinire ceea ce a lasat cu gura 'de moarte, nu s-a impacat cu propria-i moarte, a lasat lucruri neterminate, nu s-au impacat ai casei cu moartea sa si il intorc, ca s-a nascut strigoi/ straga -, ci permiterea ratacirii permanente in Lumea mortii, iar tragismul ar fi actionat deopotriva asupra celor ramasi, dar mai ales asupra celui plecat. Principiul ce sta la baza construirii sensului ultim al mortii este transformarea; numai o transformare totala va face posibila renasterea intr-un plan superior. Sufletul individual nu poate redeveni un suflet universal decit in momentul in care trupul redevine tarina, reapartinind Matricei universale, Pamin-tului-mama. Asistam la rituri ce devin mijloace prin care universul uman este pus in relatie directa cu ceea ce il depaseste. Impulsul magico-religios este de anulare a raului si de impunere a starii de armonie intre macrocosmos si microcosmos. Chiar si in cazul in care avem de-a face cu structuri conflictuale de tipul dezgroparii - infigerea tarusului de lemn in inima moroiului, scoaterea inimii, arderea acesteia si imprastierea cenusii in cele patru zari -, vorbim de fapt despre rituri pozitive, deoarece actantii nu fac altceva decit sa-l scoata pe cel ratacit de sub incidenta maleficului si sa-l readuca la o stare de echilibru, fortind chiar o revenire a lui "pe cale". Simbolica riturilor de trecere 253 Analiza simbolicii imbinate cu cea a simbolismului ne-a permis intr-o masura mai mare sa reconstituim stratul semnificativ de profunzime al riturilor de trecere, fara a avea pretentia de a epuiza aceasta tema. Exista cu siguranta inca foarte multe detalii semnificative nepuse in lumina, ceea ce ne intareste convingerea ca sistemul mentalitatii traditionale este deosebit de complex. Puterea simbolurilor si a figurilor simbolice e deosebit de mare, acest lucru fiind demonstrat si de faptul ca, desi mai avem la dispozitie doar putine elemente care sa ne permita o adevarata reconstruire a sensurilor de baza, totusi, datorita lor ne putem apropia destul de mult de acesta. Atita timp cit simbolurile vor ramine vii si sensurile vor putea reinvia, vom putea sa ne apropiem de acel trecut fara de care prezentul si viitorul nu sunt posibile. Nasterea, nunta, inmormintarea nu trebuie in primul rind analizate ca rituri separate, ele constituindu-se intr-un adevarat si complex ceremonial al trecerii, fiecare fiind in fapt doar etape ale unei deveniri. Devenirea ne pune in fata a doua stari aparent aflate in opozitie: inconstientul si constientul; ele fiind in fapt complementare. Din perspectiva celor doi termeni, devenirea devine un sinonim total al intemeierii: inconstientul intra in relatie de sinonimie cu haosul, iar constientul cu cosmosul. Cu nasterea ne vom situa intr-o stare a inconstientului, copilaria si maturitatea fiind cele care propun si permit evolutia spre formele constientului. Un rol determinant il are in acest context jocul, sub toate formele sale de manifestare, prin intermediul caruia omul descopera limita; casatoria ne aduce in situatia anularii inconstientului prin participarea directa la limita, ceea ce implica formele constientului; moartea, prin acceptarea totala a limitei, presupune in mod obligatoriu o constientizare deplina a faptului ca omul este o fiinta cosmica. Toate aceste trepte ale devenirii sunt deci etape ale reintemeierii sale ca fiinta cosmica. Nasterea ne apare, asadar, ca un stadiu al gestatiei Fiintei, pregatind progresiv resurectia pe care numai Moartea o poate asigura. 254 Delia Suiogan Pornind de la ideea de mai sus, vom spune ca toate riturile de An Nou, precum si cele de trecere de la un anotimp la altul, au aceeasi functie cu cele direct legate de viata individului. Avem de a face si aici cu o conceptie religioasa in care Cosmosul devine regulatorul segmentelor de spatiu si timp, in interiorul carora individul isi gindeste si isi desfasoara actiunile sale. Cu atit mai mult o astfel de semnificatie trebuie sa-i acordam unui gest major precum construirea unei case. Noaptea, iarna, spatiul nelocuit au avut dintotdeauna pentru omul culturilor de tip traditional, pe linga valoarea negativa si o valoare pozitiva, pentru ca aici se afla germenul vietii, al ordinii, al echilibrului. De aceea era deosebit de important modul in care se facea trecerea dinspre noapte spre zi - cultul Zorilor -, dinspre iarna spre vara - riturile de primavara -, dar si modul in care un spatiu nelocuit devenea locuibil - riturile de alegere si de imbunare a locului. Observam si aici aceeasi insistenta asupra perioadelor de prag, singurele capabile sa permita evolutia dinspre integrare spre o agregare definitiva la noua stare. Ar trebui sa aducem in acest moment in discutie unul dintre cele mai puternice simbolisme ale starii de prag - constientizarea totala a limitei conduce in mod inevitabil la transformarea pragului dintr-un simplu obiect sau concept intr-o stare -, si anume priveghiul sacru. in mod obisnuit, vorbim despre priveghi mai ales cind ne gindim la moarte; nu in acest sens restrictiv vom trata conceptul, ci intr-unul mai larg care include foarte vechi rituri de interzicere a somnului, de pazire, dar si de efectuare a unor gesturi complexe cu functie magico-religioasa. in toate marile momente ale Trecerii vom regasi aceste elemente ce fac parte dintr-un adevarat instrumentar mental, fapt ce motiveaza, credem, buna lor conservare de-a lungul timpului. Astfel, imediat dupa nastere, mamei ii este interzis sa doarma, moasa avea obligatia sa o trezeasca ori de cite ori observa ca urma sa adoarma; de cele mai multe ori, interdictia viza atit femeia, cit si copilul, avind o functie de aparare: se credea ca in aceste Simbolica riturilor de trecere 255 momente duhurile necurate ar fi putut actiona negativ asupra celor doi, putind influenta soarta pruncului, dar si revenirea la normalitate a femeii. Tot in acest scop se puneau linga patul in care stateau cei doi o matura si un topor - sa nu uitam ca functia magica de aparare a celor doua obiecte apare si in alte situatii, spre exemplu, la plecarea de acasa matura se punea in usa, iar toporul in pragul portitei de la tinda, in acest fel casa era aparata de orice forta malefica. Tot in cazul nasterii, priveghiul sacru apare in noaptea in care se pune masa Ursitoarelor: din nou sunt vizate mama si moasa - se credea ca in acest fel ele ar putea influenta intr-o anumita masura soarta copilului; nu aveau insa voie sa dezvaluie nimic din ceea ce au auzit in aceasta noapte copilului sau celor apropiati. in cadrul nuntii, vom regasi priveghiul in doua momente deosebit de importante, unul vizind separarea definitiva de vechea stare, celalalt integrarea in noua stare: in noaptea de dinaintea nuntii propriu-zise mirelui si miresei le era interzis sa doarma, de aceea amindoi isi chemau fetele si baietii cu care au copilarit pentru a le fi alaturi, intreaga noapte jucau si vorbeau despre lucrurile frumoase ale perioadei pe care urmau sa o incheie; celalalt moment este cunoscut sub numele de noaptea nuntii, cind le este interzis somnul, de aceea nuntile nu se spargeau decit in zori, nicicind in toiul noptii. in cazul inmormintarii, pe linga priveghiul propriu-zis, moment marcat atit de interdictia somnului, cit si de aceea a plinsului, mai intilnim o forma simbolica de priveghere, cea de pina la patruzeci de zile. in acest caz este interzisa stingerea luminilor - pe timp de zi sau pe timp de noapte - din casa unde a decedat cineva, mai ales in camera unde defunctul a stat in timpul celor trei zile. Tot in acest context, trebuie sa amintim obligatia unei femei de a merge trei zile la rind la mormint, inainte de rasaritul zorilor, pentru a-l tamiia si pentru a-l "cinta" pe cel plecat. Tot aici vom aminti Ajunul Craciunului, sau pe cel al Anului Nou, dar si noaptea de Sinziene sau noaptea lui Sinmedru, cea a 256 Delia Suiogan lui Sinindrei, momente direct legate de inceputuri majore, cind membrii colectivitatii erau obligati sa participe la priveghiul sacru (ospete rituale, jocuri simbolice precum aprinderea de focuri, colindarea cu faclii aprinse prin sat si pe la hotare etc.) tocmai pentru a asigura reinstaurarea periodica a starii de echilibru intre microcosmicsi macrocosmic. Toate aceste rituri si ritualuri au ca functie dominanta apararea, dar ea este dublata de propitiere, pentru ca, la rindul sau, priveghiul sacru vizeaza acea functie principala a oricarui rit de trecere: transformarea, doar aceasta permitind raminerea in interiorul cercului magic, protector. Dupa cum bine observa si Mircea Eliade, a nu dormi inseamna de fapt a participa pe deplin constient la aceasta transmutatie dintr-o anumita conditie a umanului in alta. Chiar daca somnul poate asigura contactul cu imaginarul, in aceste momente rituale veghea este cea care poate asigura raminerea intr-o lume a normalitatii, pentru ca momentele in sine propun deja comunicarea directa cu lumea de dincolo de noi: cerurile sunt deschise, iar nesomnul ne asigura o prezenta totala in interiorul tuturor fenomenelor. Toti participantii la starea de veghe joaca rolul pazitorilor mitici, ei reprezinta acele bariere impotriva posibilelor influente negative si in acelasi timp garantii constientizarii totale a actiunii in curs de desfasurare. Am putea chiar considera ca aducerea imprejur a cit mai multi garanti ne propune un alt simbolism, cel al fortaretei. Ea este cea care ii poate asigura actantului o anumita siguranta de sine, lasindu-i un anumit ragaz - de tip refugiu -pentru obtinerea cunoasterii de sine. De aceea apar in riturile de trecere multe acte de rit care presupun darimare/(re)construirea fortaretei, spre exemplu lupta simbolica dintre alaiul mirelui si cel al miresei, riturile magico-religioase de realizare a separarii totale intre lumea celor vii si lumea mortilor - aruncarea cu pamint peste cosciug, pecetluirea si "intircolirea" mormintului etc. Jocul insoteste intotdeauna secventele rituale, el vine sa sustina aceasta'functionalitate a veghei, asigurind interactiunea Simbolica riturilor de trecere 257 dintre toate treptele si formele devenirii. Acest lucru este posibil cu atit mai mult cu cit orice joc, asa cum am vazut, face posibila legatura dintre acum/aici si atunci/acolo, asigurind deci comunicarea directa cu stramosii mitici, cei care au un rol determinant in realizarea transformarii, dar mai ales in consfintirea acesteia. Prin acest simbolism foarte bine incadrat simbolicii generale a riturilor de trecere, putem inca o data demonstra faptul ca ordinea sociala inseamna de fapt o ordine cosmica. Ajungem din nou la concluzia ca omul culturilor de tip traditional a actionat dintotdeauna in subordinea Totalitatii. Nu se'vizeaza evolutia/ viitorul, ci devenirea, pusa obligatoriu in apropierea ideii de intoarcere la origini. Cuvintul-cheie ce poate defini foarte bine starea de fapt specifica mentalitatii traditionale este, credem, armonia. Mentinerea ei depindea doar de modul de alegere a caii si de pastrare a directiei. De aceea modelul, schema erau atit de importante, ele asigurind posibilitatea revenirii pe cale, in cazul ratacirii. Bineinteles, revenirea presupunea o serie intreaga de gesturi si acte de purificare. Riturile de trecere, in ansamblu, au menirea si puterea de a oferi si de a reconstitui modelul ideal al existentei, au la baza exemplaritatea, prin intermediul careia reusesc sa mentina unitatea verticalei cu orizontala, armonizindu-le. Doar armonizarea repetata dintre macro- si microcosmos da sansa continuitatii; riturile de trecere luate impreuna devin asadar rituri ale unificarii, functia ultima a acestora vizind rolul de mediere simbolica intre toate nivelele Lumii. Privite din aceasta perspectiva, cele trei mari momente ale vietii individului ne propun o dubla interpretare, fiecare punind in relatie termeni aparent antinomici, dar complementari la nivelul sensului pe care il construiesc. Astfel, fiecare noua nastere este pusa si sub semnul inceputului, dar si sub cel al sfirsitului ritual -o moarte simbolica; nunta reprezinta si o forma de continuare 258 Delia Suiogan a existentei sociale, dar si o renuntare la aceasta prin aspiratia din ce in ce mai constienta spre o existenta cosmica; moartea este si sfirsit, dar mai ales inceput, fiind perceputa ca renastere. in toata aceasta miscare dinspre plecare spre revenire, individul uman ne apare - din nou - ca o fiinta simbolica, o masca a Fiintei cu care doreste sa se (re)identifice. Riturile de trecere ni se dezvaluie asadar ca o complexa si puternica gindire religioasa, pentru ca fiecare treapta a acestei deveniri nu este altceva decit raspunsul la necesitatea omului din toate timpurile de a gasi si de a da o explicatie existentei sale, dar mai ales la permanenta incercare a individului de a-si gasi locul in marea ordine cosmica. De aceea credem ca este necesar sa revenim asupra ideii ca simbolurile cu care opereaza riturile nu sunt simple reprezentari grafice sau imagistice ale elementelor cu care individul dialogheaza in permanenta, ci devin instrumente prin intermediul carora se construieste un adevarat sistem religios. Fiecare simbol in parte are capacitatea de a descoperi in structura sa de sens mai multe straturi de semnificatie. Luate impreuna insa ele ne vor dezvalui o structura complexa alcatuita din concepte. Incapacitatea noastra de a descoperi conceptele rezulta din faptul ca ele au fost convertite in timp in semne, iar descifrarea acestor semne presupune in mod obligatoriu cunoasterea/ descoperirea codului. Vom fi de acord deci cu ideea lansata de Clare Gibson ca simbolurile pot fi analizate ca niste chei istorice si culturale, iar unirea acestora intr-o simbolica poate conduce la definirea unei identitati, aducind informatii deosebit de valoroase in ceea ce priveste istoria religiilor. Vom intari ideea ca simbolurile nu-si dezvaluie adevarata complexitate decit privite ca parte componenta a unei piese mai mari si, in mod evident, credintele oamenilor in legatura cu Universul s-au construit pe baza unor sisteme simbolice complexe. Aceste sisteme simbolice nu erau doar forme de comunicare, ci si instrumente de actiune directa sau indirecta asupra elementelor Simbolica riturilor de trecere 259 cu care se intra in legatura. imbinarea dintre comunicare si actiune a condus in timp la construirea, pe baza sistemelor simbolice, a unor adevarate scheme ale comportamentului uman. Din perspectiva riturilor de trecere, viata individului poate fi privita ca o complexa si complicata alegorie simbolica, cea a transformarii, asa cum am definit-o si mai sus. Prin intermediul ei omul isi exprima identitatea, pentru a confirma si a-si confirma aderarea la o anumita stare. Cu ajutorul jocului, omul se simte parte a Universului, iar spectacolul creat de jocul insusi nu ii permite individului doar o meditatie asupra locului si rolului sau in acest Mare Tot, ci si o contopire cu acesta. Prin identitate nu intelegem dobindirea unei personalitati, a unei identitati sociale, de comunitate, ci vorbim despre o interactiune dintre constient si inconstient, singura care face posibila reintoarcerea la origini, contactul cu Centrul. Ca fiinta sociala vom purta diferite masti, pe care le folosim - o folosire de cele mai multe ori inconstienta - in scopul descoperirii adevaratei fete; schimbarea periodica a mastii este obligatorie, existind pericolul de a ne identifica cu una dintre ele, ceea ce va nega definitiv posibilitatea de a ne descoperi adevarata identitate. Exista o serie intreaga de masti obligatorii, ce ar putea fi considerate fete ale uneia si aceleiasi Fiinte, iar riturile de trecere asigura prin structura lor imbracarea acestora: riturile de la nastere ne obliga sa imbracam masca numelui, cele nuptiale pe cea de mire/mireasa, cele funebre pe cea a calatorului pregatit sa renunte la conditia sa umana pentru a o atinge pe cea supraumana. Tot masti obligatorii le vom considera si pe cele ce mar-cheaza tranzitia de la o stare la alta, spre exemplu, intrarile in cetele de virsta. Exista insa altele liber alese, cum sunt cele ocupationale. Fiecare noua masca ne confera in mod magic anumite puteri, chiar de natura supranaturala, fara de care nu putem merge mai departe. Basmul popular a preluat foarte bine acest simbolism in probele diferite pe care un erou trebuie sa le depaseasca de-a lungul initierii sale. 260 Delia Suiogan Asistam la o suprapunere succesiva de noi identitati, fiecare noua identitate anulind-o pe cea anterioara, pastrind doar memoria faptului implinit de catre purtatorul mastilor; faptul va conduce la o constientizare treptata a destinului individual, care nu este decit parte a destinului colectiv, universal. Masca nu este in acest caz o forma de ascundere, ci chiar o forma de atingere a starii de echilibru. Din perspectiva riturilor de trecere poate nu ar fi exagerat sa consideram numele, cununa si voalul de mireasa, palaria si pana de mire, pinza mortului drept arhetipuri simbolice, deoarece ele reprezinta experiente comune oricarui individ: nu-i bine sa moara un copil nebotezat, nu-i bine sa moara un tinar necununat, nu-i bine sa pribegesti neincetat intre lumea mortilor si cea a mosilor - sunt acestea doar citeva exemple care sustin afirmatia de mai sus. Alegoria simbolica a transformarii isi subordoneaza in mod direct toate acele imagini simbolice ale directiei si tranzitiei despre care am mai amintit. Drumul, cu tot ceea ce tine de el - urcare si coborire, stinga si dreapta, obstacol - zid, usa, pod, prag, poarta -, inchidere si deschidere, ardere si tentatie, revenire si repornire, ratacire si atingerea telului - este simbolismul central, pe care se construieste alegoria simbolica in discutie. Simbolismul drumului este atit de puternic in memoria mediilor traditionale, incit in timp s-a dezvoltat ca mit; mitul drumului -ca labirint, ca Marele Drum etc. - si isi va subordona tot ceea ce tine de ideea de initiere, de formare. Linia dreapta, serpuita sau frinta, punctul, unghiurile cu ajutorul carora omul si-a reprezentat dintotdeauna drumul, fie cel in plan orizontal, fie cel in plan vertical, au capacitatea de a sustine ideea ca acest mit este la baza un cod ritual-magic de natura simbolica, un cod de comunicare. Astazi s-a ajuns la analiza drumului doar ca metafora, ceea ce permite alunecarile de sens, pe care le intilnim in majoritatea interpretarilor moderne asupra vietii si a mortii, dar si asupra marilor calatorii initiatice. Simbolica riturilor de trecere 261 Un alt aspect important ce sta la baza alegoriei simbolice a transformarii este ludicul. Majoritatea studiilor moderne asupra mentalitatii traditionale vorbesc despre comportamentul de rol care este modalitatea fundamentala de realizare a actului de comunicare in mediile arhaice si traditionale. Structura de rol presupune in mod obligatoriu faptul ca orice rol codifica in sine un mesaj, care nu se dezvaluie receptorului decit in masura in care practicianul se subordoneaza in totalitate unei scheme complicate de norme, definite de regula prin termenul de model arhetipal. Receptorul insusi trebuie sa fie un bun cunoscator al sistemului, deoarece si el joaca un rol in interiorul procesului de comunicare. Pe linga toate celelalte forme de manifestare ale ludicului, despre care am vorbit in interiorul lucrarii, un rol simbolic foarte important il joaca acele repetate ruperi de viata sociala, de timpul si spatiul real a actantilor unui ritual sau ceremonial si intrarea totala intr-un timp si un spatiu mitico-magic. Perioada sarcinii, perioada de dinaintea primirii numelui, perioada cuprinsa intre logodna si nunta propriu-zisa, perioada de doliu, perioada postului sunt exemple concludente pentru sustinerea ideii. De remarcat este faptul ca nu doar viitoarea mama, mirele, mireasa, sau cei foarte apropiati defunctului sunt pusi in aceasta situatie, ci intreaga colectivitate. Apar asadar niste rupturi la nivelul realului imediat, datorate unor stari de dezechilibru, cu rolul de a reface echilibrul; acest lucru presupune in mod obligatoriu participarea tuturor membrilor neamului, deoarece raul, ca si binele, nu actioneaza doar asupra unei parti a comunitatii, ci se extinde asupra tuturor. Orice ruptura de viata sociala presupune insa si revenirea la conditia sociala, fie cu acelasi statut, fie cu unul schimbat. in aceste momente de situare dincolo de real exista trei structuri de rol foarte bine marcate ritual: neinitiatul, initiatul (cu functia de initiator) si martorul initierii. Cele trei roluri trebuie sa fie la fel de bine jucate, toate presupunind acelasi grad inalt de constientizare a functiei, deoarece altfel nu se ajunge la refacerea starii de echilibru. ' 262 Delia Suiogan Am aminti, in acelasi context, rolul zgomotelor, dar si al alternantei dintre strigat si tacere, rolul cintecului sau al bocetului. imbinarea dintre gest si cuvint are o deosebita importanta in transmiterea mesajului in mediile traditionale, trecerea de la vizual la sonor si imbinarea acestora a permis o mai buna comunicare cu verticala. Ritmul, dansul, cintecul permit comuniunea cu fortele superioare apartinind imaginarului colectiv. Ele fac parte la inceput din acel limbaj secret prin intermediul caruia se actiona magic atit asupra elementelor ce tin de microcosmos, cit si asupra celor ce apartin macrocosmosului. Mai mult chiar, prin cintec si dans, performerul capata puteri supranaturale, garantindu-i-se posibilitatea unei comunicari directe cu spiritul animalului, al pasarii, al arborilor totemici sau al stramosului mitic. Zgomotele, strigatul, la fel ca si gestul, mimica nu sunt arbitrare, fiind la rindu-le fundamentate pe relatia dintre semn si lucrul semnificat pentru a-si putea indeplini functia. Prin intermediul acestor forme de manifestare omul participa,' din nou, la armonia universala. Atit directia, cit si ludicul au la baza un acelasi principiu, constructiv. intreaga structura a alegoriei simbolice a transformarii este ordonata de acest principiu; ca orice zidire care creste, devenind acea imago mundi, tot astfel si individul pentru a deveni fiinta supraumana trebuie mai intii sa creasca. Umanul ar putea fi deci interpretat ca piatra de temelie a supraumanului. Si, daca, de regula, in mentalitatea traditionala piatra de temelie era reflectarea ultimei pietre, starea omeneasca va putea fi privita ca reflectarea starii supraumane. Poate parea un simplu joc de cuvinte, dar inca se poate observa in mediul rural faptul ca se acorda o grija deosebita modului in care omul isi traieste viata, pentru ca vede in ea principiul de care depinde totul in celalalt plan, superior. Foarte multi cercetatori au adus in discutie analogia dintre inceput si sfirsit, riturile de trecere putind fi considerate drept o aplicatie a acestei analogii. inceputul nu este reprezentat de nastere, ci de alegerea de a da nastere; sfirsitul nu este moartea, ci Simbolica riturilor de trecere 263 reintegrarea in Tot. Acest lucru este inca vizibil in modul in care o comunitate, unde mentalitatea traditionala este conservata, se raporteaza la nastere si moarte. Fiecare om are datoria de a da nastere unui copil, pentru ca el "va duce mai departe neamul si numele", "va avea cine sa te pomeneasca". Tot astfel, omul trebuie "sa se duca Dincolo impacat cu Lumea", in primul rind impacat cu neamul si mai apoi, dar foarte important, cu el insusi. Asadar, nici inceputul, nici sfirsitul nu pot fi influentate in mod direct de noi insine. Viata este singura care ne apartine in totalitate. Existenta din planul microcosmosului este cea care poate insa actiona direct sau indirect atit asupra inceputului, cit si asupra sfirsitului. De aceea, colectivitatile de tip traditional isi indreptau atentia in mod deosebit asupra tinerei ce urma sa devina mama si doar mai apoi asupra copilului, pentru ca de modul in care era dusa la capat sarcina depindea inceputul copilului. De asemenea, mortii in sine nu i se acorda o atentie deosebita, ci acelor acte care vizau depasirea pragului mortii si agregarea la Cealalta lume. Nasterea propriu-zisa, nunta, moartea propriu-zisa nu sunt decit nivele ale constructiei. Daca ne-am intoarce la figurile geometrice, consideram ca cele trei nivele ar putea fi reprezentate prin cite un patrat, cu unghiurile raportate la un acelasi centru; din unirea liniilor ce pleaca din unghiurile patratelor cu verticala, care pleaca din centru, ar rezulta virful. Virful este cel care va reprezenta existenta in totalitatea sa. Simbolic, nu am facut altceva decit sa reprezentam o piramida - un munte -, sub orice piramida sau munte exista o pestera (secreta). De multe ori continuarea unui drum presupunea revenirea in aceasta pestera: coborirea sta la baza oricarei urcari. Am vorbit in lucrare despre acele scufundari in apa, dar si despre intrarile in spatii noi, care nu inseamna altceva decit sansa unui inceput. Toate pot intra in subordinea coboririlor repetate. Din nou vom observa ca nasterea, nunta sau inmormintarea, privite separat nu produc sens, ci doar o serie intreaga 264 Delia Suiogan de semnificatii; impreuna insa se vor constitui intr-o baza a virfului. Niciodata baza, oricit de solida ar fi ea, nu-si va descoperi adevaratul sens fara o regasire a virfului. Iar aceasta regasire este facuta posibila de capacitatea de a pastra armonia dintre unghiurile celor trei patrate si Centru. Spuneam ca riturile de trecere in ansamblul lor trebuie privite drept o descriere simbolica a trecerii de la unitate la multiplicitate si invers. Acest tip de trecere presupune punerea in discutie a doua concepte: principiu si manifestare. Tot ceea ce este inainte de inceput si dupa sfirsit tine de principiu, intre cel doua extremitati vom gasi manifestarea. Relatia manifestat -nonmanifestat o presupune pe cea dintre divizare si unitate, functia fundamentala a riturilor de trecere fiind deci aceea de refacere a unitatii primordiale. Sfirsitul va avea rolul de reconstituire a ceea ce era inainte de inceput. Sa revenim asupra declansarii inceputului, in cazul de fata hotarirea cuplului de a da nastere unui copil; asistam in fapt la savirsirea unui dublu act de sacrificiu, pe de o parte al viitoarei mame, care-si va asuma mai intii responsabilitatea sarcinii, iar mai apoi pe cea a bunei cresteri a copilului, iar, pe de alta parte, a copilului care este obligat, mai intii inconstient, mai tirziu constient, sa se integreze conditiei umane. Dar cum sacrificiul nu presupune doar o divizare, ci si o repunere laolalta, sacrificiul nu presupune doar latura tragica, ci si pe cea sublima. Pentru viitoarea mama, sarcina si cresterea copilului devin trepte necesare pentru acea reintegrare totala in starea primordiala, revenirea la starea de principiu. Pentru copil, apartenenta la conditia umana ii va oferi sansa participarii la marea initiere, ce va conduce la anularea manifestatului in nonmanifestat. De foarte multe ori s-a vorbit despre faptul ca orice act sacrificial este identic cu primul sacrificiu cosmogonic, fiind de fapt o repetare la nesfirsit a modelului cosmic, dublul sacri-ficiu putind demonstra foarte bine aceasta teorie. Copilul nu este altceva decit imaginea inversata prin reflectare a parintilor Simbolica riturilor de trecere 265 sai. Fiecare noua nastere raspunde acelei cerinte de reconstituire a numelui, ceea ce inseamna in mentalitatea traditionala reconstituirea Fiintei insesi. Unirea celor trei patrate cu virful nu se face doar prin liniile ce pleaca din cele patru unghiuri, ci si prin diferitele cercuri concentrice ce fac posibila trecerea de la un patrat la altul, fiecare cerc reprezentind o stare superioara a fiintei. Trecerea dintr-un cerc in altul reprezenta parcurgerea unor trepte ale initierii. De asemenea, trecerea dintr-un cerc in altul nu se realizeaza de obicei in mod direct, ci pe o structura spiralica, dupa cum am mai vazut si in alta parte, ceea ce nu anuleaza ideea de miscare circulara. Cercurile propriu-zise inchid patratele. Pe parcursul traseului spiralic pot aparea noduri, care pot mentine pentru o perioada mai mare fiinta in starea de manifestat. Asa'cum s-a observat adeseori, in chiar interiorul existentei manifestate intilnim stari ierarhizate, unele inferioare, altele superioare, intre ele existind insa intotdeauna o legatura, deter-minindu-se unele pe celelalte; se formeaza, astfel, un lant al starilor. Ciclul existentei manifestate nu se poate reprezenta decit ca suma tuturor starilor. inchiderea lantului presupune re-constituirea Centrului unic, deoarece, in acest context, a inchide presupune a determina ca sfirsitul sa coincida inceputului, revenirea in starea de nonmanifestat, o stare superioara manifestatului. Trebuie sa aducem acum in discutie si simbolismul complex al urmei pe care omul este dator sa o lase in urma sa in Lume, potrivit mentalitatii traditionale. Acest simbol presupune posibilitatea individului de a-si prelungi existenta manifestata, avind sansa recuperarii (in mod indirect) a unor nivele. De remarcat este faptul ca urma nu presupune reversibilitate, inlantuirea starilor este intotdeauna ireversibila, ci mai degraba un transfer de putere, pentru ca nasterea de copii va genera declansarea unui nou lant, numai ca intotdeauna se incearca sa se porneasca desfasurarea manifestarii de la un alt nivel. Aici nu vom mai avea de a face 266 Delia Suiogan cu o simpla trecere de la o stare la alta, ci mai degraba cu o dorinta de prelungire a comunicarii dintre Lumi care va permite regasirea Esentei. Nasterea copilului sta asadar si sub semnul tragicului, dar si sub semnul sublimului. Fiind un urmas, va marca dezvoltarea unui ciclu posterior, reprezentind, prin definitie, o existenta superioara. Valorificarea memoriei colective joaca un rol determinant in aceasta succesiune de nivele ale devenirii catre Esenta. inlantuirea presupune prezenta si constientizarea unor limite impuse de treapta anterioara, dar si o eliberare de acestea. Eliberarea se va produce abia in momentul constientizarii apartenentei la Tot. Ceremonialul nuptial poate fi interpretat si din perspectiva detasarii de vechiul nivel. De aceea nunta poate fi considerata unul dintre cele mai importante obstacole in incercarea individului (ca multiplu, dar si ca unu) de a-si depasi conditia. intre toate nivelele exista o permanenta unitate, ea fiind mentinuta prin permanenta lor subordonare fata de Centru. Nu poate fi vorba despre o ruptura intre aceste trepte; cultul mosilor si stramosilor sustine aceasta idee, doar prin unirea tuturor nivelurilor atingindu-se cu adevarat starea supraumana. Riturile de trecere ca totalitate ne propun si ne permit intelegerea conceptiei asupra lumii, asupra vieti si a mortii; in fapt, ne descopera modul in care omul se intelegea pe'sine, inzestrind in permanenta cu sens actiunile sale. Functia lor dominanta ramine in acest context, functia integrativa, actionind ca o forma de control social, dar si cultural. Riturile de trecere propun o intelegere a lumii prin simboluri, prin intermediul lor existenta umana aparind ca o participare a omului la un univers ale carui reguli trebuie respectate. Toate simbolurile, dupa cum am vazut, intra intr-un sistem complex de corespondente care au rolul de a valoriza realitatea, alcatuind sistemele simbolice. Sistemele simbolice au condus la construirea unui complex sistem cultic; in timp, cultul si-a construit propriul sau sistem simbolic pe baza vechilor structuri simbolice. Abstract In the paper entitled The Symbolism of Transgression Rites I have tried to illustrate the theory according to which the rites have always been means of communication for the primitive and traditional types of communities and I even called them total means of communication. We may notice a blockage in the ordinary life, starting with the moment the ritual act is set to begin, up to its fulfillment, this being the only way a direct communication with the force which goes beyond the nature's limits can take place. Either seen as a mediator between the micro and macro-cosmos, or being the representation of the Whole itself, this force has the role to reestablish and sanction the state of equilibrium. The blockage was possible only after accepting all the conditions imposed by the ritual context, and this implies a full awareness of the ritual state. This way, the transgression rites can be also defined as ways of supreme awareness. Starting from the idea that the rites, especially transgression rites, have always had durability as their final goal, aim which is the result of a permanent communication between the World's levels, we've considered that the only way to get close to the true meanings of the ritual and ceremonial acts is to enter the deepest structures of the symbols. The Symbology offers us the possibility to unite the sequences into a whole. In time we have noticed the tendency that all forms have had towards being sequenced, fact which inevitably lead to the impossibility of remaking the whole. This context has directly influenced the evolution of the meaning; the result was the break of the basic sense into a series of secondary senses. 268 Delia Suiogan Putting together all ways of language which play a role in creating the meaning and focusing more on the role of the nonverbal way of communication, we have tried to recreate the basic-image, considering that it is only the image which has the capacity to open the sense to the imagery, to what is beyond the immediate, the visible and the perceptible. The Image should not be limited to an object or a group of objects; it is a state of facts. Because of it the Universe remains alive; therefore we consider that the images involved in a communication act can prove that both the traditional beings and the primitive ones were "homo religious". The element bearing the title of the example had a very important role in preserving the image. Going beyond this level of the example, the human beings from all times have constantly denied everything that seemed arbitrary, and tried to give a certain degree of motivation for their acts. All the forms of ritual performances fit in the series of models that not only make human beings obey the Universe but also make them be part of it. The transgression rites can prove this state of facts. The basic-image from the transgression rites which can be reconstituted is that of founding. In the traditional mentality, the human being is presented searching continuously the state of equilibrium and being eager to reach a superior world. It is interesting to notice that the founding does not imply a settlement in a time or space that can be historically defined, but it rejects the limit acting in non-limit contexts. In our opinion, the founding becomes synonym with the capacity to identify with "the point", a status which requires the conscious abandonment of space and time and leads towards the regaining of unity and harmony. The return to the "point" offers to the human being the needed protection; nevertheless, it gives him the right to evolve as the "point" is the place where from one can go in any direction. The birth, the name, the childhood, the adolescence, the marriage, the family, the death but also children games, the Simbolica riturilor de trecere 269 initiation, building a house, working on the land, the holidays over the year, all of them have to be seen as phases of the evolution which allow the human being to establish a complex set of connections between the material and the spiritual world, and this will lead towards its rediscovering itself as a part of the Unity, of the Whole. In this context "the evolution" does not mean an infinite development of things without a clearly determined goal but "development", in other words transformation with a very well set goal. The contextualized interpretation of the gestures, objects, acts and texts in the paper tries to illustrate the relation of total synonymy between transgression and transformation which was well defined in the traditional type of mentality. In this context the concept of transformation has to be understood mainly in a mathematic way. To transform does not imply first of all to get a different aspect, but most likely it means to "pre-make" something, to form itself and grow as the equivalent of a value. The schema and the model play an important role in this context. In order to understand the intern structure of the transfor-mation we've approached the symbols and they proved to be capable to reveal the truths beyond the appearances. The fundamental element that we have focused upon from the very beginning of this paper was the fact that each symbol includes a variety of meanings. The paper is structured on four chapters (Theoretical Coordinates, Transgression Rites as Symbolic Ways of Commu-nication, Hypostasis of the Transgression, The Symbology of Transgression Rites (strictly speaking) with an Argument at the beginning and Conclusions at the end. It has to be said from the very beginning that the paper was not to be just a theoretical approach to the role of the symbol at the level of the traditional type mentality, but an attempt to interpret a complex phenomena like the transgression rites. This required the transgression rites to be seen as a unity, as a network with elements that interconnect with one another. We could not neglect 270 Delia Suiogan the fact that there has been a series of modification which affected this network, especially the time and place conditions. We did not focus too much on these, as the intention was to rediscover the intern functionality of the network called transgression rites. In order to enter to the core of things, we've considered necessary that the whole paper to be an application on rites and rituals gathered and analyzed over many years. The folkloric area chosen in this respect is village Sovarna from Mehedinti county, a village that we consider to be more conservative especially in the relation human being - transgression. The village Sovarna, is situated in the north east of Mehedinti county, in a hilly area which prolongs from west to east with a maximum spread of 12,5-13 km., and it is part of Plaiul Closani. It is made of four villages: Sovarna (Sovarna de Jos), Runcu (Sovarna de Sus) and Ohaba which is along the brook Sovarna, and Studina is a peak settlement. The four villages have been and partly still are settlements of "mosneni" who have organized their life so that to fit properly in the World's order with its unwritten rules. We believe that their persistence in "the useful" was the reason for keeping the customs and poplar creations. Starting from the idea that the transgression rites are total forms of ritual communication which update a myth by renewing it all the time, we have considered that "the symbolic" can be the best choice to help us sustain the demonstration. We use "the symbology" (ro: Simbolica) and not "the symbolism" (symbolism), because the paper aims to identify a series of symbols in the broader context of a category of rites. Subscribing to the theory of R. Vulcanescu, we've considered that only in the context of "a symbology" does the symbol reveal its functions, such as to camouflage, to encode, and to highlight "a category of human intelligence, the interpenetration of the real with the unreal, the multi-dimensions of the total experience" 218 [trans. mine] 218 see Romulus Vulcanescu, Dictionar de etnologie, Albatros, Bucuresti, 1979, p. 248. Simbolica riturilor de trecere 271 The interpretation of the symbology implied taking into consideration both the symbols and the trans-symbols. It should be also kept in mind the fact that the folklore is an open system (according to the formula of Mihai Pop) and monitorising the way certain symbols evolve is compulsory. In order to discover the last and true meanings of these symbols, we have to reach the code of the ritual communication. The transgression rites are nothing but ways of showing the belonging. This type of ritual communication implies the bound between two levels: the vertical, which is the transcendental model, and the horizontal, which represents the social model; There is a symbolic transfer between these two levels and the aim is to reach a common point where from an "axix mundi" can rise any time. As we've seen, not only the ritual activities themselves do subordinate to this functionality, but also the ritual texts which were created as magic-mythic discourses capable to sustain the whole ensemble of gestures and ritual habits. Because of this, we've considered as absolutely necessary for this paper to focus upon the reconstruction of some rites and habits which can be generically labeled as transgression rites. The discovery of the meaning is very important, as it has the value of a principle capable to sustain the network of structures and significations in a harmonic state. It is compulsory not to identify the meaning before discovering the functions and functionality; revealing the functions of the verbal and nonverbal signs, with which the discourse units operate, will lead to the identification of the textual functionality of the signs. We've paid a special attention in this respect to the functional and relational syncretism of the signs which make up the deepest structure of these transgression myths. We've tried to be as familiar as possible to that "implicit", which can really make the Text an intelligible one. In this kind of context, the symbol could no longer be seen as a(n) (simple) instrument, but it turned to be a part of a very 272 Delia Suiogan significant and complex assembly, even more as we've agreed that the symbol is not the result of reasoning but the result of an attitude the human being has in front of various things and phenomena etc. In order to fulfill the process of interpretation, we had to bear in mind the fact that the information the reader or the listener has about the discourse universe are very important; We cannot discover the meaning without reaching the basic significations of the discourse. The mythology, the magic, the rite and the religion are systems of significations according to E. Coseriu. The transgression rites prove their complexity through their interpretation as real communicative ceremonial which is performed both as communicative-verbal action and especially as a non verbal one. This is possible as at the level of the traditional type of thinking one can identify a symbolic logic which led in time to the creation of a way of language which was very close to perfection. The universe which was the foundation of this type of communication is one of objects and functions, not one of concepts and abstract ideas. There are only the objects and actions that transform the universe into Reality. What we've basically tried to prove is the fact that the transgression rites imply a global meaning which is of symbolic nature. In the first chapter of this paper we've debated upon a whole series of concepts which have the capacity to sustain the idea that the humankind evolution is directly connected to communication. All the concepts are seen under the relation they have with the symbol which is considered to be the fundamental element of a Total Language, the only capable to reveal the reality about the World and the Universe. Using the gesture, the rite, the magic and the myth, the human being of archaic and traditional cultures succeeded in setting up, in and beyond time, its own "book" of regulations. Acting according to the order should not be seen as obeying a set of rules, but as a way of communication human beings had with the Universe as a whole. Simbolica riturilor de trecere 273 This type of communication rejects the irrational; Trying to discover the intern laws of the cosmic harmony, the mankind offered a total reasoning for this Universe. The symbol becomes a way the reality functions as ideality. In the process of interpreting the transgression rites we've started from the idea that the human being does not contemplate the world but lives it through a direct participation at its mysteries. For the traditional human being the World is an intelligible form which reveals a real "network" of causalities, and thus he understands naturally and immediately both what surrounds him and what is beyond him. The symbolic thinking and language appear to us as deep structures which influence the behavior. The communication is the one that transforms the simple relations into relational interdependent ones which lead to an extensive understanding. In the second chapter we've started from the idea that the Human being belonging to the traditional type cultures set its own life under the sign of the Transgression. This Transgression has always had three distinct phases - The Birth, the life over Here and the life over There. The Transgression doesn't mean first of all the over passing of the normal stages, but the conscious participation in agreeing with the Mystery. Everything that surrounded the spirit was a part of the Mystery for the traditional human being, and all the ritual and ceremonial acts that accompanied this Transgression were nothing but means of communication both with the horizontal, the members of the community, and with the vertical, what was beyond the seen World. The gesture, the mimics and the rhythm were the primary ways of communication, being part of a symbolic code of depth. Trying to express themselves in a more sophisticated way, the gestures, the rhythm and the objects have turned into signs, in other words it was a way of representing the exterior reality at a human reality level. The word was projected over these forms but 274 Delia Suiogan it had to undergo a long process of assimilation and acceptance. Both in the case of verbal and non verbal ways of communication we deal with a symbolization of the reality which allowed the human being to place himself in the middle of the mystery and brought him at the level of image. Using the code-languages taken separately and placed into a controlled system of inter-conditions, the creator appeals to our passive memory and tries to set up in our mind some levels of signification. The way of transmitting the message is not expositive but analytical. Following the pattern in the second chapter, the third one suggests five hypostasis of the transgression to be analyzed in order to identify the way the symbolic meaning is constructed. The first three "hypostasis" send to particular aspects: the spring, the carol rituals (colindetul), the home; the other two subchapters discuss upon the general ways of transgression: the customs of the family life and events over the year. As we've said before, the application is done on Sovarna village. Knowing them very well, we've started from the idea that people from this village believe that life is nothing but a shorter or longer transgression from Here to There. The Transgression is governed by a whole series of unwritten rules, because to transgress implies to arrive at, and the last verb seems to be very important for the Living Being. The Spring represents an essential phase in this "flow" of time, it is the time of cosmic renewal, a period in which the equilibrium state is wanted so that the beginning of the summer to be under the sign of the sacredness. Still, it in not in this hypostasis that the spring will reveal its symbolic meaning from the perspective we've placed it, the Transgression. The spring, as well as the autumn, appears to us as a symbol-metaphor of the "limit" (ro: prag). At the level of the archaic and the traditional way of thinking, the trespassing of the limits requested the initiation, an initiation placed under the sign Simbolica riturilor de trecere 275 of the game. The Humor is the one which allows the trespassing of the limit and makes possible the access to the ritual and ceremonial acts. We could even state that the humor (ro: ludus) is the one that maintains that state of transgression between two definite states which can be definable in the limits of normality. The game becomes a way, maybe the most important one, in which our actions and the world around gain meaning. The love games which are presented in the subchapter dedicated to the spring, games arisen from that pleasure-type desire (multiple meetings) which end up in transforming the pleasure into aspiration (the decision and acceptance of the marriage) they tend to present themselves to us as a necessary and compulsory phase for the human being to be able to participate in that circular "flow" of Cosmic Time. The carol rituals (ro: colindet) represent another hypostasis of the transgression, as the human time and the nature rhythm are intermingled with the Cosmic time. We may notice a variety of symbolic gestures in the development of the ritual, gestures which are meant to renew the space and the time through the reestablishment of the cosmic forces but especially through the reestablishment of the total communication with those forces. Therefore, while the "love games" request a concordance with the weather, taking part in the renewal rites needs first of all an agreement with The Self. The trespassing from one year to the other implies first of all a totally conscious participation in all the acts requested by this sacred action because the chance of The New can only be awarded to the one who agrees and accepts The Old. This way, we speak about the means of taking part at the limit, reaching them being the only way The Center can be reconstructed. The renewal rites are nothing but ways of rediscovering the center and in the same time ways of being in contact with it, a fact which assures The Becoming. (ro: devenirea) In the subchapter The House - a total form of communication between the micro and macro-cosmos, we have focused upon the 276 Delia Suiogan third hypostasis of the Transgression which can be defined using the symbolic word "habitation" (ro: locuire) because for the traditional human being, living a place is equivalent to taking part in a conscious way in the mysteries and unwritten rules of the Universe. In this context the House wasn't seen as a place built for sheltering but it revealed itself as a symbolic scheme through which the human being not only set his position in relation to the Universe but also placed himself in the middle of it. The traditional human being did not perceive the House as a simple shelter but as a state; by entering the house he not only took part in the universal order, but also became a part of it. The Universe was alive in the traditional mentality, and as it was in a permanent change and spinning, the house had to be the same. In the other two subchapters we've tried to reconstitute more general contexts for the Transgression: the habits of family life and customs over the year. Both types of customs were under the sign of a magic-ritual and religious way of thinking. For a better demonstration of the reconstruction of the ritual and ceremonial acts, we've started from the identification of the common element of the two general contexts in discussion: human being's permanent need to reject the unknown and accept the known with the help of the images. In order to make the unknown forces familiar to him, the human being of the archaic-type and traditional cultures uses ritual practices and magic rituals; these implied the presence of the spirit or the object. As the object or the element was impossible to be used under its real form - the lightning, the sun, the wild animals etc - human being appealed to representations of these, to images. The metaphoric images, the allegory and the symbols do not appear from the human's intention to create something superior to the surrounding reality, and even less from a purely aesthetic intention. They were means that helped him to integrate himself in a spiritual community governed by moral rules set so by written or unwritten laws like the Commandments (ro: porunci). Simbolica riturilor de trecere 277 The human being got integrated in the human community through the rites and rituals connected to birth, marriage and death, the ones about working in the fields or the passing from one season to the other but in the same time he also obeyed the Universe. In the section dedicated to the reconstruction of the Birth, Marriage and Death ceremonies in the above mentioned region, we've tried to highlight the classes of signs used for the accomplishment of these rituals, and to prove that, no matter how many changes might occur over the years, that "declared" goal of the ritual and ceremonial acts which make up these transgression rites remains constant, more precisely the attempt to accomplish and preserve the unity between the becoming and a certain stability remains the same. We've discovered a special rhythm in the ceremony of birth, a rhythm imposed exactly by the dominant integration function. This integration has to be under the sign of the normality, under the sign of the so called "the right thing to do" and has to be done through a magic poem of defense. We may encounter this way the poetry of the magical objects and magical gestures, both being subordinated to the magic poetry of predestination. The marriage turned out to be a magic poetry of unification. The whole structure of meanings of the marriage is under the sign of the number two (the main characters are two: the bride and the groom, there are two families directly involved in the ceremony: the parents of the married couple, two godfathers, two candles, the godfathers are in two "parties" etc. The most important thing is that there are two stages under debate. It all starts from "an one" to another "one", both being in a state of evolution, an evolution that might stop at a stage from which the progression will be allowed only in a historical time. In the frame of the marriage ceremony, the two "one" become what is called "diadi ", which will turn into a unity under the direct action of a third force which is to accept the union (God, The Creator); it is a unity resulted from a ceremony that you consciously attend to. 278 Delia Suiogan As far as the funeral ceremony is concerned, we've noticed how a complex figure is created, image by image. The human being is integrated into a cycle that he doest not fully understand but which offers him the possibility to be saved by means of escaping from its own "bodyness" (ro: corporalitate) and integration in the Great Whole. In the case of the holidays over the year, we've started from the idea there is an inter-conditioning relation between all the moments that signal, in a ritual and ceremonial way, the passing of the seasons, as well as in the case of family life habits at the level of traditional mentality, each element being a component of the Whole. According to the traditional mentality, the year is divided into seasons, activities in the fields (ro: munci) the intervals being necessarily marked by traditions. We've considered absolutely necessary to bring into discussion the value of transgression rite given to the agricultural-type rites which are seen as the bond between the Nature's time and Human's time so that the sequence of seasons identifies itself with the sequences of ages. (ro: virste). Thus, all the ritual acts connected to Christmas and New Years Eve, connected to sowing or gathering the harvest, all are multifunctional: they mark the passing from old to new, from profane to sacred, thing that implies both "propitiatoric" acts and "apotropaic" ones; They affect the "transformation" the way the affect the family life habits. The habits connected to events over the year, in connection to the transgressing rites, facilitate the renewal of the World in each year, the multiple sequences of equilibrium and disequili-brium making us think about the initiation process. The ritual and symbolic gesture of the imitation-type repetition allows that periodic "re-sacralization" and "re-universalization" (ro: resa-cralizare, recosmicizare) of the World that was under frequent debate in the specialized writings. Simbolica riturilor de trecere 279 We believe that all the hypostasis of the transgression that were under debate, they all have the capacity to define the way the human being refers to himself in relation to the Transgression, a way of living a total experience. In the forth chapter called The Symbology Of the Actual Transgression Rites we've returned upon the elements that make up these rites and which in our opinion have the power to sustain the theory of a symbology: the nonverbal ways of communication and the poetry of ritual and ceremonial. As we've mentioned inside the chapter, all the gestures, objects and actions sent us to the idea of repetition through updating some primordial activities which have the role to pull the passive or active human being out from the immediate reality and to place him in a superior state. Starting from this idea we've discussed upon some ritual activities such as: the ritual dressing, the ritual washing, the baptism, the burial, the ritual act of closing the bride and the groom in the nuptial chamber, the feast, the traditional dance (ro: hora), the exchanges, the crying, the laughter, etc. Each of these activities has in subordination a full series of gestures and objects but they don't reveal their meaning only if being in contact with one another. We've also noticed that, as function, they can be encountered in all the three rituals in discussion, each time used to mark another stage in the development of the living being. The same thing can be noticed at the level of the ritual and ceremonial poetry in which words are doubled by gestures and objects, the poem having an extremely important role in decoding the final meaning of these transgression rites. In this context both the verbal and nonverbal means of communication evolve in a specific code. The dominant discourse of the ritual and ceremonial poetry is made up on a connotative level, in other words on the level of metaphoric and symbolic significations, this type of discourse allowing the archaic human being to enter more easily the space and the time of the myth. The symbolization is the process used in order to achieve the sacred dimension. 280 Delia Suiogan In the application namely: Cintecul Zorilor, Cintecul Bradului, Oratia mare, we've tried to identify the way in which the symbolic structures build up a meaning. The conclusion drawn from the three text-discourses is that using the symbolic structures the characters (ro: actanti) set a "symbolic connection" with the World, these structures being the total forms of communication among the levels of the world. In the subchapter called The Results Of The Symbolic Language we've tried to suggest some conclusions about the transgression rites without completely separating them from the general context of the Transgression. Thus, the transgression rites pull the human being out from the status of microcosmic being. There are five verbs that could symbolically reconstitute these rites: to be born (=to die), to live, to get married (ro: a nunti), to give birth ( -the last three verbs = to get initiated -), to die(=to reborn). They have the power to define the human being as macrocosmic being. It is interesting to notice that the three verbs don't "describe" the development of the human being as a straight line with one way, with a beginning and an end, but as a circle, and this because each and every ritual and all of them together can be considered a total metaphor, maybe even an allegory of the Labyrinth. It subordinates itself to the myth of the Center, the center being seen both as the starting and the arrival point. In Conclusions we've returned to the role of the symbol and underlined the idea that in a traditional-type society all the objects and all the elements that surround the human being carry a symbol. The symbol represents in fact the synthesis of the concrete the imaginary and the abstract world. It is the double of the rational with what exists beyond the rational nut not the irrational; what is beyond the rational doesn't mean a lie, something that does not exist, but is a truth more obvious than the purely logical one, its total synonym can be the concept of the pure value. The transgression rites bring back in the open the central theme of the origin-myths, more precisely the division of The Simbolica riturilor de trecere 281 One in The Multiple with the intention to reconstitute The One from The Multiple. The rites of birth, marriage, funeral and not only them illustrate very well this double movement of the human being: first of all we notice a distance from the point - the birth, puberty and premarital rites - followed by coming back to the point's level - the marriage and funeral rites. The analysis of the symbology and the symbolism allowed us to reconstitute the significant and deep level of the transgression rites without claiming to have finished this theme. Of course, there are many other important details that may be brought in the open, fact that strengthens our belief that the system of the traditional mentality is extremely complex. The birth, the marriage, the funeral, the passing into the new year, the sequence of seasons etc. should not be analyzed as separate rites as they represent a true and complex ceremonial of the transgression, each of them being just stages of one development. The transgression rites as a whole can have the power to provide and reconstitute the ideal model of the existence; they are based on the example (ro: exemplaritatea) and with its help they succeed to maintain in harmony the unity of the vertical with the horizontal. The transgression rites as a whole do suggest and allow us to understand the theory about the world, about life and death; in fact they reveal the way the human being used to understand himself, giving meaning to his actions. Their dominant function in this context is the integrative one, which acts like both social and cultural way of control. Bibliografie Addison, J.T., Viata dupa moarte in credintele omenirii, editia a II-a, Editura Herald, Bucuresti, 2003 Alexandrescu, Sorin, Simbol si simbolizare, in Studii de poetica si stilistica, Editura pentru Literatura, Bucuresti, 1966. Amzulescu, Al., Repere si popasuri in cercetarea poeziei populare, Editura Minerva, Bucuresti, 1989 Andresco, Ioanna, Bacou, Mihaela, Mourir a l'ombre des Carpathes, Paris, Payot, 1986 Anghelescu, Serban, Agon, Editura Ex Ponto, Constanta, 1999 Antologie de folclor din Judetul Maramures, redactor responsabil Ion Chis Ster, cuvint inainte Mihai Pop, Baia-Mare, 1980 Auge, Marc, Religie si antropologie, Editura Jurnalul Literar, Bucuresti, 1995 Avram, Vasile, Crestinismul cosmic - o paradigma pierduta?, Editura Saeculum, Sibiu, 1999 Birlea, Ovidiu, Cintecele rituale funebre din tinutul Padurenilor, in "Anuarul Muzeului Etnografic al Transilvaniei", 1968-1970, Cluj -Napoca, 1971 Birlea, Ovidiu, Poetica folclorica, Editura Univers, Bucuresti, 1979 Birlea, Ovidiu, Folclorul rominesc, I, Momente si sinteze, Editura Minerva, Bucuresti, 1981 Benoist, Luc, Semne, simboluri si mituri, Humanitas, Bucuresti, 1995 Berdan, Lucia, Fetele destinului, Editura Universitatii "Al. I. Cuza", Iasi, 1999 Bernabe, Jean, Le symbolisme de la mort, Communication & Cognition, Geant, f.a. Bernea, Ernest, Cadre ale gindirii populare rominesti, Editura Cartea Romineasca, Bucuresti, 1985 Simbolica riturilor de trecere 283 Bernea, Ernest, Introducere teoretica la stiinta obiceiurilor, in "Revista de Etnografie si Folclor", tom XIII, nr. 5, 1968 Bernea, Ernest, Spatiu, timp si cauzalitate la poporul romin, Humanitas, Bucuresti,1997 Bindel, E., Mistica numerelor, Editura Herald, Bucuresti, 2002 Birlea, I., Balade, colinde si bocete din Maramures, vol. I, Bucuresti,1924 Blaga, Lucian, Aspecte antropologice, Editura Facla, Timisoara, 1976 Blaga, Lucian, Trilogia culturii, vol. 2, Spatiul mioritic, Humanitas, Bucuresti, 1994 Boldureanu, Ioan Viorel, Eseu despre creativitatea spiritului, Editura Eminescu, Bucuresti, 1997 Bonte, Pierre, Michel Izard, Dictionar de etnologie si antropologie, Editura Polirom, Iasi, 1999 Borella, Jean, Criza simbolismului religios, Institutul European, Iasi, 1995 Bot, Nicolae, Buhasul - obicei si cintec ceremonial de inmormintare din tinutul Nasaudului, in vol. Folclor literar, II, Timisoara, 1968 Bot, Nicolae, Consideratii la cintecul zorilor, in "Anuarul Muzeului Etnografic al Transilvaniei", 1962-1964, Cluj-Napoca, 1966 Bourdieu, Pierre, Simtul practic, Institutul European, Iasi, 2000 Branda, Alina, Repere in antropologia culturala, Editura Fundatiei pentru Studii Europene, Cluj-Napoca, 2002 Brailoiu, Constantin, Ale mortului din Gorj, Despre bocetul de la Dragus, Bocete din Oas, in Opere, vol. V, Editura Muzicala, Bucuresti, 1981 Caillois, Roger, in inima fantasticului, Editura Meridiane, Bucuresti, 1971 Caillois, Roger, Omul si sacrul, Editura Nemira, Bucuresti, 1997 Caraioan, Pompiliu, Geneza sacrului, Editura Stiintifica, Bucuresti,1967 Caraman, Petru, Studii de etnografie si folclor, Editura Junimea, Bucuresti, 1997 Caraman, Petru, Studii de folclor, vol. I-II, Editura Minerva, Bucuresti, 1987 Cartea egipteana a mortilor, traducere si note Maria Genescu, Editura "Sophia", Arad, 1993 Cartea mayasa a mortilor, scriere mayasa descifrata de Paul Arnold, traducere Carola Francisc, Editura Antet, Oradea, 1996 Cartea tibetana a mortilor, traducere Horia Al. Cabuti, editia a II-a, Editura Sophia, Arad, 1994 284 Delia Suiogan Cazacu-Slama, Tatiana, Limbaj si context, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1959 Chevalier, Jean, Alain Gheerbrant, Dictionar de simboluri, vol. I-III, Editura Artemis, Bucuresti, 1995 Chitimia, Ion, Folclorul rominesc in perspectiva comparata, Bucuresti, * 1971 Chretien, Jean-Louis, Michel Henry, Jean-Luc Marion, Paul Ricoeur, Fenomenologie si teologie, Editura Polirom, Iasi, 1996 Ciobanu, Pavel, Plaiul Closani, Centrul Judetean al Creatiei Populare Mehedinti, Drobeta Turnu-Severin, 1996 Coatu, Nicoleta, Sincretism si figura in relatie cu textul oral-folcloric, in "Studii si cercetari lingvistice", 41, 2, 1990 Coatu, Nicoleta, Structuri magice traditionale, Editura Bicc All, Bucuresti, 1998 Cocagnac, Maurice, Simbolurile biblice, Humanitas, Bucuresti, 1997 Codoban, Aurel, Sacru si ontofanie, Editura Polirom, Iasi, 1998 Coman, Mihai, Bestiarul mitologic rominesc, Editura Fundatiei Culturale Romine, Bucuresti, 1996 Coman, Mihai, Izvoare mitice, Editura Cartea Romineasca, Bucuresti, 1980 Coman, Mihai, Mitos si epos, Editura Cartea Romineasca, Bucuresti,1985 Constantinescu, Nicolae, Etnologia si folclorul relatiilor de rudenie, Editura Univers, Bucuresti, 2000 Constantinescu, Nicolae, Lectura textului folcloric, Editura Minerva, Bucuresti, 1986 Cornita, Constantin, Obiceiuri in legatura cu nasterea, casatoria si moartea in Ungureni - Zona Lapus, Editura Umbria, Baia-Mare, 1998 Cornita, Constantin, Zona Lapus. Contributii etnologice si antropologice, Editura Umbria, Baia-Mare, 2001 Cornita, Constantin, Zona Maramures. Matricea etnologica si paradigmele folclorului maramuresean, Editura Umbria, Baia-Mare, 2001 Coseriu, Eugenio, Lingvistica: starea ei actuala, in "Revista de lingvistica si stiinta literara", nr. 1, (145), Chisinau, 1993 Coseriu, Eugenio, Prelegeri si conferinte, in Supliment al "Anuar de lingvistica si istorie literara", tom XXXIII, Iasi, 1992-1993 Simbolica riturilor de trecere 285 Cretu, Vasile Tudor, Existenta ca intemeiere, Editura Facla, Timisoara, * 1988 Cretu, Vasile, Tudor, Categoria obiceiurilor traditionale, in vol. Folclor literar, VII, 1986-1987, Timisoara, 1988 Cretu, Vasile, Tudor, Mitul "marelui drum" in cintecele de petrecut din Banat, in vol. Folclor literar, II, Timisoara, 1968 Cuceu, Ion, Cuceu, Maria, Vechi obiceiuri agrare rominesti, Editura Minerva, Bucuresti, 1988 Cuceu, Maria, Ritualul agrar al cununii la seceris, Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2003 Cuisenier, Jean, Le feu vivant, Presses Universitaires de France, f.a. Culianu, Ioan, Petru, Calatorii in lumea de dincolo, editia a II-a, Editura Nemira, Bucuresti, 1996 Culianu, Ioan, Petru, Mircea Eliade, Editura Nemira, Bucuresti, 1995 Culianu, Ioan, Petru, Religie si putere, Editura Nemira, Bucuresti, 1996 Dancus, Mihai, George Cristea, Maramuresul - muzeu viu in centrul Europei, Editura Fundatiei Culturale Romine, 2000 Dancus, Mihai, Zona etnografica Maramures, Editura Sport-Turism, Bucuresti, 1986 Dorfles, Gillo, Estetica mitului, Editura Univers, Bucuresti, 1975 Duck, Steve, Relatiile interpersonale, Editura Polirom, Iasi, 2000 Dumizil, Georges, Mit si epopee, Editura Stiintifica, Bucuresti,1993 Durand, Gilbert, Aventurile Imaginii. Imaginatia simbolica. Imaginarul, Editura Nemira, Bucuresti, 1999 Durand, Gilbert, Figuri mitice si chipuri ale operei, Editura Nemira, Bucuresti, 1998 Durand, Gilbert, Structurile antropologice ale imaginarului, Editura Univers, Bucuresti, 1977 Durkheim, imile, Formele elementare ale vietii religioase, Editura Polirom, Iasi, 1995 Eco, Umberto, in cautarea limbii perfecte, Editura Polirom, Iasi, 2002 Eco, Umberto, Lector in fabula, Editura Univers, Bucuresti, 1991 Eco, Umberto, Limitele interpretarii, Editura Pontica, Constanta, 1992 Eco, Umberto, Opera deschisa, Editura pentru Literatura, Bucuresti, 1969 Eliade, Mircea, Comentarii la Legenda Mesterului Manole, Editura Publicom, Bucuresti, 1943 286 Delia Suiogan Eliade, Mircea, Arta de a muri, editie ingrijita, selectie de texte si note de Magda Ursache si Petru Ursache, Editura Moldova, Iasi, 1993 Eliade, Mircea, De la Zalmoxis la Gengis-Khan, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1980 Eliade, Mircea, Eseuri, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1991 Eliade, Mircea, Imagini si simboluri, Humanitas, Bucuresti, 1994 Eliade, Mircea, Insula lui Euthanasius, Humanitas, Bucuresti, 1993 Eliade, Mrcea, Istoria credintelor si ideilor religioase, vol. I-III, Editura Stiintifica, Bucuresti,1991 Eliade, Mircea, Mesterul Manole, Editura Junimea, Iasi, 1992 Eliade Mircea, Tratat de istoria religiilor, Humanitas, Bucuresti, 1992 Eliade, Mrcea, Mitul eternei reintoarceri, Editura Univers enciclopedic, Bucuresti, 1999 Eliade, Mircea, Morfologia religiilor, Editura Jurnalul literar, ed. a II-a,1993 Eliade, Mircea, Sacrul si profanul, Humanitas, Bucuresti, 1995 Eliade, Mircea, Ioan P. Culianu, Dictionar al religiilor, Humanitas, Bucuresti, 1993 Eretescu, Constantin, Folclorul literar al rominilor, Editura Compania, Bucuresti, 2004 Eretescu-Golopentia, S, Probleme semiotice in cercetarea folclorului, in "Revista de Etnografie si Folclor", nr. 2, 1971 Evseev, Ivan, Cuvint - simbol - mit , Editura Facla, Timisoara,1983 Evseev, Ivan, Dictionar de simboluri si arhetipuri culturale, Editura Amarcord, Timisoara, 1994 Evseev, Ivan, Enciclopedia semnelor si simbolurilor culturale, Editura Amarcord, Timisoara, 1999 Evseev, Ivan, Jocurile traditionale de copii, Editura Excelsior, Timisoara, 1994 Evseev, Ivan, Simboluri folclorice, Editura Facla, Timisoara, 1987 Foucault, Michel, Cuvintele si lucrurile, Editura Univers, Bucuresti, 1996 Fira, G., Nunta in judetul Vilcea, Bucuresti, 1918 Fiske, John, Introducere in stiintele comunicarii, Editura Polirom, Iasi, 2003 Fochi, Adrian, Estetica oralitatii, Editura Minerva, Bucuresti, 1980 Simbolica riturilor de trecere 287 Folclor din Oltenia si Muntenia. Texte si colectii inedite, editie ingrijita de Iordan Datcu, vol. I-V, Editura pentru Literatura, Bucuresti, 1967-1970 Folclor din Transilvania. Texte alese din colectii inedite, Editura pentru Literatura, Bucuresti, 1962-1967 Folclor literar, II, Timisoara, 1968 Fotino, Stanca, Ritual si poezie in folclor, in "Ramuri", anul VII, nr.9, 1970 Freud, Sigmund, Opere, vol. I, Totem si tabu, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1991 Frumosul rominesc in conceptia si viziunea poporului, Editie ingrijita si comentata de Rodica Serb si Ioan Serb, Editura Eminescu, Bucuresti, 1977 Gavriluta, Nicu, Mentalitati si ritualuri magico-religioase, Editura Polirom, Iasi, 1998 Gennep, Van Arnold, Rituri de trecere, Editura Polirom, Iasi, 1996 Geraud, Marie-Odile, Olivier Leservoisier, Richard Pottier, Notiu- nile-cheie ale etnologiei, Editura Polirom, Iasi, 2001 Ghinoiu, Ion, Lumea de aici, lumea de dincolo, Editura Fundatiei Culturale Romine, Bucuresti, 1999 Ghinoiu, Ion, Obiceiuri de peste an. Calendar, Editura Fundatiei Culturale Romine, Bucuresti, 1997 Ghinoiu, Ion, Panteonul rominesc. Dictionar, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 2001 Ghinoiu, Ion, Sarbatori si obiceiuri rominesti, Editura Elion, Bucuresti, 2003 Ghyka, Matilda C, Filosofia si mistica numarului, Editura Univers enciclopedic, 1998 Gibson, Clare, Semne si simboluri, Editura Aquila '93, Oradea, 1998 Golban, Dimensiunea etico-estetica a sarbatorii, Casa de Editura Panteon, Piatra-Neamt, 1995 Graiul, etnografia si folclorul zonei Chioar, Baia-Mare, 1983 Graur, Tiberiu, Piedici rituale in structura si functiile ceremonialului de nunta traditional, in "Anuarul Muzeului Etnografic al Transilvaniei", Cluj-Napoca, 1976 288 Delia Suiogan Graur, Tiberiu, Schimbari structurale si functionale in sistemul obiceiurilor de familie, in "Anuarul Muzeului Etnografic al Transilvaniei", Cluj-Napoca, 1977 Greimas, Despre sens. Eseuri semiotice, Editura Univers, Bucuresti,1975 Guenon, Reni, Simbolismul crucii, Editura Aion, Oradea, 2003 Guenon, Reni, Simboluri ale stiintei sacre, Humanitas, Bucuresti, 1997 Gulianu, C. I., Lumea culturii primitive, Editura Albatros, Bucuresti, 1983 Gusdorf, Georges, Mit si metafizica, Editura Amarcord, Timisoara, 1996 Hani, Jean, Mythes, rites & symboles, Guy Tredaniel, Edition de la Maisnie, 1992 Hedesan, Otilia, Sapte eseuri despre strigoi, Editura Marineasa, Timisoara, 1998 Herseni, Traian, Forme stravechi de cultura populara romineasca, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1977 Hidiroglou, Patricia, Apa divina si simbolistica ei, Editura Univers enciclopedic, Bucuresti, 1997 Huizinga, Johan, Amurgul Evului mediu, Editura Univers, Bucuresti, 1970 Huizinga, Johan, Homo ludens, Humanitas, Bucuresti, 2002 Ionescu, Anca, Irina, Lingvistica si mitologie, Editura Litera, Bucuresti, 1978 Ionita, Maria, Cartea vilvelor, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1982 Ispas, Sabina, Povestea cintata, Editura Viitorul Rominesc, Bucuresti, 2001 Isfanoni, Doina, Interferente dintre magic si estetic, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 2002 Kahane, Mariana, Lucilia Georgescu-Stanculeanu, Cintecul Zorilor si bradului. (Tipologie muzicala), Editura Muzicala, Bucuresti, 1988 Kernbach, Victor, Miturile esentiale, Editura Lucman, Bucuresti, f.a. Klingman, Gail, Nunta mortului, Editura Polirom, Iasi, 1998 Krappe, A.H., La Genese des mythes, Paris, 1952 La mort a vivre, dirige par Claudine Baschet et Jacques Bataille, Autrement, serie Mutation, n87 - Fevrier 1987 Lambrior, Alexandru, Obiceiuri si credinte la romini. inmormintarile, in "Convorbiri literare", IX, nr. 4, 1975 Simbolica riturilor de trecere 289 Leroi-Gourhan, A., Gestul si cuvintul, vol. II, Editura Meridiane, Bucuresti, 1983 Levi-Strauss, Claude, Antropologie structurala, Editura Politica, Bucuresti, 1978 Levi-Strauss, Claude, Gindirea salbatica. Totemismul azi, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1960 Levy-Bruhl, Lucien, Experienta mistica si simbolurile la primitivi, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 2003 Lorint, Florica, Mariana Kahane, O ipostaza a Ursitoarelor in credinte si ceremonialuri, in vol. Folclor literar, II, Timisoara, 1968 Lorint, Florica, Semnificatia ceremonialului funerar al bradului in Gorj, in "Revista de Etnografie si Folclor", nr. 4, 1968 Lukacs, Georg, Estetica, vol. II, Editura Meridiane, Bucuresti, 1972 Malinowski, Bronislaw, Magie, stiinta si religie, Editura Moldova, Iasi, 1993 Mancas, Mihaela, Limbajul artistic rominesc in secolul XX, Editura Stiintifica, Bucuresti,1991 Marcus, Solomon, Semiotica folclorului, Editura Academiei, Bucuresti, 1975 Marcus, Solomon, Semne despre semne, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti,1979 Marian, Simeon, Florea, inmormintarea la romini, Editura "Grai si suflet", Bucuresti, 1995 Marian, Simeon, Florea, Nasterea la romini, Editura "Grai si suflet", Bucuresti, 1995 Marian, Simeon, Florea, Nunta la romini, Editura "Grai si suflet", Bucuresti, 1995 Marian, Simeon, Florea, Sarbatorile la romini, vol. I-III, Bucuresti, 1898-1901 Mauss, Marcel, Eseu despre dar, Institutul European, Iasi, 1993 Mauss, Marcel, Hubert, Henri, Eseu despre natura si functia sacrificiului, Editura Polirom, Iasi, 1997 Mauss, Marcel, Hubert, Henri, Teoria generala a magiei, Editura Polirom, Iasi, 1996 Mcquail, Denis, Comunicarea, Institutul European, Iasi, 1999 Meslin, Michel, Stiinta religiilor, Humanitas, Bucuresti, 1993 290 Delia Suiogan Mesnil, Marianne, Etnologul, intre sarpe si balaur, Editura Paideia, Bucuresti, 1997 Mica, Alexandru, Prelegeri de etnologie si etnografie romineasca, Editura "Romcor", Bucuresti, f.a. Miclau, Paul, Semiotica lingvistica, Editura Facla, Timisoara, 1977 Miclau, Paul, Solomon, Marcus, Simiotique roumaine, Tipografia Universitatii, Bucuresti, 1981 Milas, Constantin, Introducere in stilistica oralitatii, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1988 Mituri, rituri, simboluri in societatea contemporana, sub directia Monique Segri, Editura Amarcord, Timisoara, 2000 Munteanu, Stefan, Stil si expresivitate poetica, Editura Stiintifica, Bucuresti,1972 Muresanu, Pompei, Fluviul Lethe sau apa uitarii si cararea de la stinga, in bocetele padurenesti, in "Anuarul Muzeului Etnografic al Transilvaniei", Cluj-Napoca, 1977 Muslea, Ion, Cercetari etnografice si folclor, vol. I-II, Editura Minerva, Bucuresti,1971-1972 Muslea, Ion, La mort-mariage, in "Cercetari de Etnografie si Folclor", vol. II, 1972 Niculita-Voronca, Elena, Datinile si credintele poporului romin, Editura Polirom, Iasi,1998 Nunta la romini, antologie de Ion Moanta, Editura Minerva, Bucuresti, 1977 Nunta la romini. Oratii, antologie de Ion Moanta, Editura Minerva, Bucuresti, 1974 ' Oisteanu, Andrei, Motive si semnificatii mito-simbolice in cultura traditionala romineasca, Editura Minerva, Bucuresti, 1989 Oisteanu, Andrei, Mythos si Logos, Editura Univers, 1988 Oisteanu, Andrei, Ordine si Haos. Mit si magie in cultura traditionala romineasca, Editura Polirom, Iasi, 2004 Olteanu, Antoaneta, Calendarele poporului romin, Editura Paideia, Bucuresti, 2001 Olteanu, Antoaneta, Metamorfozele sacrului, Editura Paideia, Bucuresti, 1998 Simbolica riturilor de trecere 291 Panea, Nicolae, Mihai Fifor, Cartea romineasca a mortii, Centrul Judetean al Creatiei Populare Mehedinti, Drobeta Turnu-Severin, 1998 Papadima, Ovidiu, Literatura populara romina. Din istoria si poetica ei, Editura pentru Literatura, Bucuresti, 1968 Papadima, Ovidiu, O viziune romineasca a lumii, Editura Saeculum I. O., Bucuresti, 1995 Papahagi, Tache, Mic dictionar folcloric, Editura Minerva, Bucuresti, 1979 Papahagi, Tache, Poezia lirica populara, Editura pentru Literatura, Bucuresti, 1967 Peirce, Charles S., Semnificatie si actiune, Humanitas, Bucuresti, 1990 Pentru o teorie a textului, Editura Univers, Bucuresti, 1980 Peretti, Andre de, Legrand, Jean-Andre, Boniface, Jean, Tehnici de comunicare, Editura Polirom, Iasi, 2001 Plaiul Closani, volum ingrijit de Pavel Ciobanu, Centrul Judetean de indrumare a Creatiei Populare si a miscarii artistice de masa Mehedinti, Drobeta Turnu-Severin, 1976 Poetica. Estetica. Sociologie. Studii de teoria literaturii si artei, Editura Univers, Bucuresti, 1978 Pop, Dumitru, Folclor din Bihor, Oradea, 1969 Pop, Dumitru, Folclor din zona Codrului, Baia-Mare, 1978 Pop, Dumitru, Obiceiuri agrare in traditia populara romineasca, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1989 Pop, Gheorghe, Oratii si strigaturi de nunta din Maramuresi. Extras din culegerea Folclor poetic, vol. I, Societatea de Stiinte Istorice si Filologice din R.S.R., Bucuresti,1967 Pop, Mihai, Folclor rominesc, vol. I-II, Editura "Grai si Suflet - Cultura nationala", Bucuresti, 1998 Pop, Mihai, Mitul marii treceri, in vol. Folclor literar, II, Timisoara, 1968 Pop, Mihai, Obiceiuri traditionale rominesti, ICED, Bucuresti, 1976 Popescu, Ion, Apostol, Oratii de nunta, Editura Minerva, Bucuresti, 1979 Probleme de stilistica. Culegere de articole, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1964 Protase, D., Riturile funerare la daci si la daco-romani, Editura Academiei R.S.R., Bucuresti, 1971 292 Delia Suiogan Radcliffe-Brown, A.R., Structura si functie in societatea primitiva, Editura Polirom, 2000 Radin, Paul, La riligion primitive, Gallimard, Paris, 1941 Rautu, R., Rationalitatea actului mantic ca act de comunicare, in "Apararea sanatatii ieri si azi", Bucuresti, 1984 Read, Herbert, Imagine si idee, Editura Univers, Bucuresti, 1970 Ricoeur, Paul, Despre interpretare, Editura "Trei", Iasi, 1998 Ricoeur, Paul, Eseuri de hermeneutica, Humanitas, Bucuresti, 1995 Ricoeur, Paul, Metafora vie, Editura Univers, Bucuresti, 1984 Ries, Julien, Sacrul in istoria religioasa a omenirii, Editura Polirom, Iasi, 2000 Riviire, Claude, Socio-antropologia religiilor, Editura Polirom, Iasi, 2000 Rose, Seraphim, Sufletul dupa moarte, Editura Anastasia, 1996 Rosetti, Alexandru, Filosofia cuvintului, Editura Minerva, Bucuresti, 1989 Rosianu, Nicolae, Eseuri despre folclor, Editura Univers, Bucuresti,1981 Roventa-Frumusani, Daniela, Semiotica, societate, cultura, Institutul European, Iasi, 1999 Ruxandoiu, Pavel, Folclorul literar in contextul culturii populare rominesti, Editura "Grai si suflet - Cultura nationala", Bucuresti, 2001 Ruxandoiu, Pavel, Observatii privind structura cintecelor ceremoniale de inmormintare, in vol. Folclor literar, II, Timisoara, 1968 Sebeok, A. Thomas, Semnele: O introducere in semiotica, Humanitas, Bucuresti, 2002 Semiotica folclorului, sub redactia lui Marcus Solomon, Bucuresti, 1976 Semiotica si poetica, vol. II-III, Cluj-Napoca, 1985-1987 Semiotica si poetica. Cercetarea textului, coord. Vlad Corneliu, Universitatea din Cluj-Napoca, 1989 Servier, Jean, Magia, Institutul European, Iasi, 2001 Sevastos, Elena, Literatura populara, vol. I-II, editie ingrijita de Ion Moanta, prefata de Ion Alexandru, Editura Minerva, Bucuresti,1990 Sevastos, Elena, Nunta la romini, Bucuresti, 1889 Simion, Victor, Imagini, legende si simboluri, Editura Fundatiei Culturale Romine, Bucuresti, 2000 Smeu, Grigore, Repere estetice in satul rominesc, Editura Albatros, Bucuresti, 1973 Simbolica riturilor de trecere 293 Smith, Pierre, Aspects de l'organisation des rithes, Gallimard, Paris, 1979 Stanciulescu, T. D, Miturile creatiei, Editura Performatica, Iasi, 1995 Steiner, Rudolf, Macrocosmos si microcosmos, Editura Univers enciclopedic, Bucuresti, 1996 Steiner, Rudolf, Mistica. Gind uman. Gind cosmic, Editura Univers enciclopedic, 1997 Stroe, Emilia, Scenarii mitico-fantastice in ritualul funebru, in vol. Folclor literar, VII, 1986-1987, Timisoara, 1988 Studii de stilistica, poetica si semiotica, Cluj-Napoca, 1980 Suciu, Alexandru, Nevoia actuala de ceremonial si ritual, Editura Lux Libris, Brasov, 1998 Suliteanu, Ghizela, Cintecele ceremoniale de zori in folclorul rominesc, in "Revista de Etnografie si Folclor", tom XXI, nr. 1, 1976 Surdulescu, Radu, Critica mitic-arhetipala, ALLFA, 1997 Seuleanu, Ion, Dincoace de sacru, Dincolo de profan, Editura Tipomur, Tirgu-Mures, 1994 Seuleanu, Ion, Nunta in Transilvania, Editura Viitorul Rominesc, Bucuresti, 2000 Seuleanu, Ion, Poezia populara de nunta, Editura Minerva, Bucuresti, 1985 Talos, Ion, Gindirea magico-religioasa la romini. Dictionar, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 2001 Talos, Ion, Mesterul Manole, Editura Minerva, Bucuresti, 1973 Todorov, Tzvetan, Poetica. Gramatica Decameronului, Editura Univers, Bucuresti,1975 Todorov, Tzvetan, Teorii ale simbolului, Editura Univers, Bucuresti, 1983 Tohaneanu, Gheorghe, Dincolo de cuvint, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1976 Ursache, Petru, Camera Sambo, Editura Coresi, Bucuresti, 1993 Ursache, Petru, Etnoestetica, Institutul European, Iasi, 1998 Ursache, Petru, Poetica folclorica, Editura Junimea, Iasi, 1976 Ursache, Petru, Prolegomene la o estetica a folclorului, Editura Cartea Romineasca, Bucuresti, 1980 Vaduva, Ofelia, Magia darului, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 1997 Vaduva, Ofelia, Pasi spre sacru, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 1996 Vetisanu, Vasile, Deschideri filosofice in cultura traditionala, Editura Eminescu, Bucuresti, 1989 294 Delia Suiogan Viciu, Alexiu, Flori de cimp. Doine, strigaturi, bocete, balade, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1976 Vlad, Carmen, Sensul. Dimensiunea esentiala a textului, Editura Dacia, Cluj Napoca,1994 Vlad, Carmen, Textul aisberg, Casa Cartii de Stiinta, Cluj-Napoca, 2000 Vrabie, Gheorghe, Din estetica poeziei populare romine, Editura Albatros, Bucuresti, 1990 Vrabie, Gheorghe, Folklorul, Obiect - Principii - Metoda, Editura Academiei R.S.R., Bucuresti, 1970 Vrabie, Gheorghe, Retorica folclorului, Bucuresti, 1978 Vulcanescu, Romulus, Dictionar de etnologie, Editura Albatros, Bucuresti, 1979 Vulcanescu, Romulus, Gogiu, un spectacol funerar, in "Revista de Etnografie si Folclor", tom X, nr. 6, 1965 Vulcanescu, Romulus, Mastile populare, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1970 Vulcanescu, Romulus, Mitologie romina, Editura Academiei R.S.R., 1987 Wald, Henri, Dialectica simbolului, in Semantica si semiotica, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1981 Wald, Henri, Homo significans, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 1970 Wald, Henri, Limbaj si valoare, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 1972 Wald, Henri, Realitate si limbaj, Editura Academiei R.S.R., Bucuresti, 1968 Cuprins Argument 5 I. Coordonate teoretice 15 I. 1. Comunicarea si legaturile socialului. Teorii ale simbolului 15 I. 2. Limbajul si functiile sale 23 I. 3. Rolul simbolului 27 I. 4. A interpreta. A cunoaste 30 I. 5. Simbol si simbolism 33 I. 6. Limbajul simbolic. Sensul simbolic 35 I. 7. Rolul contextului. Rolul codurilor 39 I. 8. Interferente intre rit, mit si religie 44 I. 9. Jocul, sarbatoarea -intre natura si cultura 56 I. 10. Obiceiurile - modalitati de afirmare a gindirii de tip simbolic '. 65 II. Riturile de trecere ca limbaje simbolice 75 II. 1. Problema semnului 75 II. 2. Relatia gest-simbol. Relatia cuvint-simbol 76 II. 3. Ritul, mitul, magia, religia - forme de construire a sensului simbolic 81 III. Ipostaze ale Trecerii 87 III. 1. Primavara si conotatiile ei mito-simbolice 87 III. 2. "Colindetul" - practici, functii, simboluri 96 III. 3. Casa omului - forma totala de comunicare intre micro- si macrocosmos 103 296 III. 4. Obiceiurile vietii de familie - modalitati de afirmare a unei gindiri de tip magico-ritual si religios 110 a. Ceremonialul de la nastere - poezie rituala de integrare 114 b. Ceremonialul nuptial - poezie rituala de unificare 119 c. Ceremonialul funerar - poezie rituala a Reintegrarii 135 III. 5. Obiceiurile calendaristice - modalitati de afirmare a unei gindiri de tip magico-ritual si religios 156 IV. Simbolica riturilor de trecere (propriu-zise) 169 IV. 1. Limbajele nonverbale - limbaje simbolice 169 IV 2. Poezia de ritual si ceremonial - interferentele nonverbalului si verbalizatului. Sensul simbolic 189 a. Cintecul Zorilor - structuri simbolice 197 b. Cintecul bradului - structuri simbolice 218 c. Oratia mare - structuri simbolice 227 IV.3. Finalitati ale limbajului simbolic 240 Concluzii 245 Abstract 267 Bibliografie 282 